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INTRODUCCIÓN 


En el año de 1651, los religiosos de la Compañía de Jesús de Quito 
recibieron noticias sobre la inminente llegada a la ciudad del padre Rai- 
mundo de Santacruz, quien años antes había partido hacia la Amazonía 
con el propósito de unirse a la misión recién iniciada por los jesuitas en la 
región'. Acompañado de cuarenta indios de Maynas, todos ellos vestidos y 
adornados de forma exótica —una curiosa amalgama de barbarie y nueva 
cristiandad a los ojos de los espectadores de la época—, Santacruz marchó 
hasta la iglesia jesuita, en donde los visitantes fueron agasajados por los veci- 
nos de la ciudad. Días más tarde, los neófitos recibieron en ese mismo lugar 
el sacramento de la confirmación, en un gesto que sellaba su incorporación 
a la comunidad cristiana. 

Para los habitantes de Quito, la visita de Santacruz y de los neófitos de 
la Amazonía probablemente trajo recuerdos de un evento ocurrido unos 
quince años atrás. Me refiero a la inesperada llegada a la ciudad del capitán 
Pedro de Texeira, en compañía de una tropa de soldados portugueses”. Bajo 
la guía de un misionero del convento franciscano de Quito, quien poco 
antes había realizado el mismo recorrido, pero en dirección opuesta, Texeira 
y sus soldados atravesaron la cuenca del Amazonas desde el Marañón; des- 
pués de trepar la barrera natural que forma la cordillera los Andes, en 1638, 
llegaron finalmente a Quito, para sorpresa de sus habitantes. 


' Rodríguez, 1990, pp. 313-318.Ver el capítulo I para una discusión detenida de este 
evento. 
? Ver la discusión del capítulo II. 
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Estos dos eventos conducen a un sinnúmero de reflexiones. En primer 
lugar, llevan a pensar en lo cercana que se podía imaginar la Amazonía desde 
Quito en el siglo xvt1. Las expediciones que, habiendo partido de Quito, re- 
corrieron la cuenca amazónica, el trabajo apostólico y el ocasional martirio 
de franciscanos y jesuitas formados en los conventos quiteños, así como los 
estudios científicos de la región, como eran los mapas y relaciones, no solo 
hacían de la Amazonía un territorio tangible y próximo, sino que contribuían 
a construir el dominio de la ciudad sobre su periferia. Igualmente, las dos 
entradas a la urbe sugieren que la frontera no se asumía como un espacio va- 
cío que esperaba ser conquistado y ordenado. Por el contrario, esta tenía una 
fuerte incidencia sobre cómo el centro se miraba y definía a sí mismo. Final- 
mente, estos dos ejemplos muestran la permeabilidad y fluidez del territorio 
americano en la modernidad temprana. Como ha señalado recientemente 
John H. Elliot, América era en ese momento un espacio en transición, debido, 
en gran parte, a la religión”. La geografía de los márgenes, propiciadora de 
encuentros y desencuentros, y en sí en continuo proceso de redefinición y 
transformación, permite comprender la mutabilidad de la región. 

Tamar Herzog ha trazado la dificultosa historia de la frontera amazónica 
a lo largo del período colonial, un territorio que debía ser reclamado no 
solo por los pueblos originarios que lo habitaban, sino que era objeto de 
disputa entre España y Portugal*. No se trataba únicamente de los intereses 
de dos imperios. Desde el punto de vista conceptual y desde el geográfico, 
la frontera amazónica era lugar tanto de acercamiento y de reconocimiento 
como de violenta confrontación”. En ella se enfrentaban nociones de policía 
y barbarie, de cristianismo e idolatría, de conversión y resistencia. También 
en ella contendían diversidad de pueblos originarios, no siempre amistosos 
entre sí, así como misioneros jesuitas y franciscanos, soldados y bandeirantes 
portugueses, y hasta corsarios holandeses, sin olvidar los intereses de dos 
imperios: el portugués y el español. Finalmente, en ella se encontraban las 
expectativas de la misión cristiana a escala global (el apostolado en Inglate- 
rra, la China o África) con las necesidades locales. 


? Elliot, 2014, pp. 25-45. 

* Herzog, 2015, pp. 76-95. 

? David Weber y Jane Rausch proporcionan una definición amplia de la frontera, no 
solo como una línea geográfica demarcatoria o como el límite conceptual que separa la 
civilización de la barbarie. Para estos autores, la frontera es un lugar de interacción entre 
dos o más culturas, y como tal un sitio de conflicto o de competencia pacífica. Ver Weber 


y Rausch, 1994, pp. x11i-xiv. 
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Pensar en la frontera tiene implicaciones de peso para el estudio del arte 
colonial. En Hispanoamérica, por la estrecha relación que ha mantenido 
la historia del arte con la construcción de identidades nacionales, muchas 
veces se ha tratado de hallar respuestas en situaciones estrictamente locales, 
sin pensar que el mundo que habitaban los actores del período era, a todas 
luces, global. La frontera, por el contrario, invita a una reflexión sobre la 
necesidad de mirar lo local en un contexto comparativo amplio, más allá de 
límites arbitrarios, tanto culturales como políticos. 

Estas preocupaciones informan este trabajo. Este es un estudio del tem- 
prano programa iconográfico de la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito, 
el cual probablemente fue ejecutado en la segunda mitad del siglo xvrr, en 
diálogo con el proyecto misionero de los jesuitas en la Amazonía. Como se 
argumenta más adelante, la decoración del templo y los retratos que ador- 
naban los muros del colegio jesuita de Quito ensalzaban la predicación y el 
martirio, cualidades que se atribuían también a los misioneros en la cuenca 
amazónica. De manera paralela, las narrativas misioneras que circulaban a 
escala internacional, despertaban comparaciones entre la experiencia local y 
aquella que vivieron otros religiosos en lugares tan remotos y ajenos como 
la China y el Japón, como se desprende de sermones y textos quiteños del 
período. No fue menos importante el peso de la audiencia. Como sugieren 
los ejemplos citados, las imágenes que se exhibían en la iglesia de la Com- 
pañía de Jesús no se dirigían únicamente a un público homogéneo y local, 
sino también a la mirada del huésped temporal, muchas veces los nuevos 
cristianos de la Amazonía. 

En un influyente artículo sobre la utilidad del concepto de «hibridación» 
para discutir la producción artística del período colonial, Dana Liebsohn y 
Carolyn Dean argumentan que el énfasis que muchas veces se concede a 
cuestiones de «origen», impide el reconocimiento de significados escon- 
didos o invisibles”, Precisamente, la novedad de este análisis radica en que, 
lejos de centrar la atención en Quito como lugar de producción artística, 
sitúa al programa iconográfico de la iglesia de la Compañía de Jesús en diá- 
logo tanto con el trabajo misionero en la frontera amazónica como con las 
preocupaciones apostólicas de la orden a escala mundial. 

Así, es posible mirar la temprana decoración de la Compañía de Jesús 
desde el punto de vista de la historia sagrada únicamente. Sin embargo, ana- 
lizar sus imágenes en un diálogo con la frontera, o a través de ella, permite 


* Dean y Liebsohn, 2003. 
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advertir las asimétricas relaciones de poder del período colonial. Entre lí- 
neas, es posible reconocer en las pinturas, en los textos y sermones que las 
acompañaban, los esfuerzos de Quito por consolidar su autoridad política 
y espiritual en la región; como nueva Roma, conquistadora y civilizadora, 
buscaba asegurar, a través de la religión, el dominio imperial sobre el vasto 
territorio amazónico. 


EL PROGRAMA ICONOGRÁFICO DE LA IGLESIA DE LA COMPAÑÍA DE JESÚS 
A LA LUZ DE LA HAGIOGRAFÍA QUITEÑA DEL SIGLO XVII 


La profusa ornamentación barroca de la iglesia de la Compañía de Jesús 
de Quito, que se extiende desde el altar mayor hacia las capillas laterales y 
luego, hacia la fachada, envuelve la más sobria decoración de la nave central, 
en la que destaca la abstracción geométrica de su lacería en yeso. De la mis- 
ma manera, el propósito de las esculturas en los altares barrocos, ansiosas por 
despertar la piedad y afecto de los fieles, se distancia de la narrativa didáctica 
que está presente en las pinturas y relieves que adornan las enjutas de los 
arcos y los pilares de la nave. Como parte de la campaña decorativa del siglo 
XVIII, que se inició en la década de 1720 y continuó hasta 1765, es decir, dos 
años antes de la expulsión de los jesuitas de los territorios españoles, tanto el 
altar mayor como las capillas laterales y la fachada promueven la devoción a 
los santos jesuitas (san Ignacio de Loyola y san Francisco Javier en el crucero, 
y san Estanislao de Kostka y san Luis Gonzaga en los retablos menores). Por 
otra parte, los relieves y los lienzos de la nave central, posiblemente ejecu- 
tados en el último tercio del siglo xvrr, retratan a los personajes del Antiguo 
Testamento. En los primeros se muestran las vidas de José y Sansón, mientras 
que las telas representan a los profetas mayores y menores, siguiendo el or- 
den dictado por la Biblia. Unos y otros anuncian tanto la vida de Jesucristo 
como el trabajo evangelizador de la Compañía de Jesús. Es precisamente 
esta temprana decoración, con su complejo mensaje tipológico, la preocu- 
pación principal de este libro. 

Los lienzos de los profetas han despertado desde el siglo xIx el interés 
de innumerables autores. No obstante, las discusiones sobre los mismos, 
muchas veces cargadas de un fuerte sentimiento nacionalista e influenciadas 
por un modelo historiográfico heredado del Renacimiento italiano, se han 
limitado a defender el nombre de Nicolás Javier Goríbar como su autor. Es 
así como, en un afán de distanciar las pinturas de otro artista activo en la 
iglesia de la Compañía de Jesús (me refiero al panameño Hernando de la 
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Cruz, quien llegó a Quito en la primera mitad del siglo xv1), muchos estu- 
diosos han ubicado la serie en la segunda década del xv”. A ciencia cierta, 
ninguna evidencia real permite atribuir los cuadros a un pintor específico. 
Sin embargo, sí es posible, a partir de diversas consideraciones, situar su eje- 
cución en la segunda mitad del siglo xvi. 

Existe una unidad formal entre los lienzos de los profetas, los relieves en 
las enjutas de los arcos y la temprana decoración de la nave central. De igual 
manera, los relieves con escenas de la vida de Sansón y de José, junto con 
los lienzos de los profetas, forman un programa iconográfico coherente ba- 
sado en la tipología bíblica —es decir, en la concordancia entre el Antiguo 
y Nuevo Testamento, o entre el pasado y el presente, a partir de la relación 
entre la profecía y su cumplimiento—. Las imágenes exaltan las figuras vir- 
tuosas del Antiguo Testamento, héroes y mártires que anuncian, a través de 
su piedad y entrega, la vida de Jesucristo y de sus discípulos, así como el celo 
apostólico de los religiosos de la Compañía de Jesús. 

Un mensaje similar se repite en los sermones predicados en la iglesia de 
la Compañía de Jesús durante el siglo xvt1, así como en las historias locales 
de las órdenes religiosas que se escriben en la misma época. Estas crónicas 
conventuales, como se podría llamar a este género literario, trazan la historia 
de las comunidades religiosas en estrecha relación con la vida de la ciudad. 
Cargados de sentimiento patriótico, estos relatos apelan a la profecía bíblica 
con el fin de construir una imagen de la república quiteña como un lugar 
escogido por los designios de Dios. 

En buena medida, las crónicas conventuales son un compendio de las 
vidas ejemplares de varones ilustres y piadosos que habitaban en los monas- 
terios de las órdenes religiosas y en los colegios jesuitas hispanoamericanos. 
Como tal, los textos mantienen una fuerte deuda con la literatura hagio- 
gráfica, de larga tradición en el mundo cristiano. No obstante, estas histo- 
rias adquieren un significado singular en la Hispanoamérica del siglo xvi. 
Hablando sobre la hagiografía barroca hispanoamericana, autores como 
Antonio Rubial García y Ronald Jay Morgan señalan que estas no solo se 
refieren a valores cristianos universales, sino que abordan temas de urgente 
preocupación en un contexto local, y como tal son el fundamento de un 
patriotismo cívico”. Hilvanando la cotidianidad de la urbe con las preocu- 
paciones espirituales y pastorales de las órdenes religiosas, estas historias dan 


7 Ver la discusión historiográfica que se presenta en el capítulo V. 
Ver Rubial García, 1999 y Morgan, 2002.Ver también Brading, 1998. 
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forma y a la vez manifiestan un sentido de identidad local. De la misma ma- 
nera, los hombres y mujeres piadosas que protagonizan las crónicas ocupan 
un lugar emblemático en el imaginario americano, pues como símbolos de 
la virtud moral de la comunidad urbana, articulan, en palabras de Morgan, 
el orgullo y solidaridad de la colectividad. 

En el caso del colegio jesuita de Quito, la hagiografía habla de manera 
especial sobre el trabajo de sus misioneros en la zona de frontera, y muy 
particularmente en la Amazonía, resaltando la autoridad de Quito sobre 
su periferia. Como se verá más adelante, en ocasiones se habla del descu- 
brimiento y cristianización de la Amazonía como el cumplimiento de una 
profecía. En estos relatos, por otro lado, adquiere protagonismo la figura del 
mártir. El mártir no se muestra únicamente como un ejemplo de virtud: a 
partir de él se construye una geografía moral que articula una oposición 
binaria entre vida política y barbarie, entre el espacio ordenado de la urbe 
y la frontera que esperaba ser conquistada y civilizada por los misioneros”. 

El archivo del colegio jesuita de Quito toma forma en el siglo Xvn, 
esfuerzo que guarda estrecha relación con la escritura de la historia jesuita 
desde una perspectiva local'”. Entre los documentos que se guardan en su 
archivo destacan los informes sobre las misiones en Maynas, particularmen- 
te aquellos relacionados con el trabajo ejemplar y martirio de algunos de 
los religiosos entregados a esta empresa. Estos documentos serán utilizados 
por dos cronistas de la orden, el padre Pedro de Mercado y el padre Manuel 
Rodríguez, en obras que escribieron en la década de 1680. 

La historia del colegio jesuita de Quito, en la versión de Pedro de Mer- 
cado, se incluye dentro de una narrativa más amplia sobre las diferentes 
instituciones de la orden en la provincia del Nuevo Reino de Granada y 
Quito. El propósito de Manuel Rodríguez, por su parte, es resaltar el papel 
desempeñado por los misioneros jesuitas y por el colegio de Quito en la 
conversión de los pueblos de la Amazonía. A pesar de sus aparentemente 
disímiles propósitos, existen numerosas coincidencias entre las dos obras; 
por los préstamos textuales, entre Rodríguez y Mercado o entre estos dos y 


? Tracy Neal Leavelle también habla sobre la construcción de una geografía moral 
por parte de los jesuitas en las misiones de la Nueva Francia, en Norteamérica, durante 
el siglo xvu1. Ver Leavelle, 2004. 

10 La Biblioteca Aurelio Espinosa Pólit de Quito posee una colección digitalizada de 
documentos provenientes de este primer archivo, reorganizado durante la primera mitad 
del siglo xx, muy probablemente por el padre José Jouanen, historiador moderno de la 
orden jesuita. Ver Jouanen, 1943. 
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un cronista anónimo, hasta se podría decir que la originalidad de los textos 
y la individualidad de los escritores se pierden en la autoría colectiva de la 
Compañía de Jesús. De hecho, tanto en Mercado como en Rodríguez toma 
forma el ideal jesuita en las vidas de los apóstoles de la orden, predicadores 
y mártires de la fe. En estas historias, el predicador jesuita se encuentra a ve- 
ces en los territorios indómitos de la frontera, aunque por lo general habla 
desde el púlpito u ocupa los espacios públicos y civiles de la urbe, como son 
sus calles y plazas. El martirio, por el contrario, tiene lugar en las zonas de 
contacto y confrontación, en los espacios liminales entre la policía cristiana 
y la barbarie, como se describe muchas veces a las misiones en la frontera 
amazónica. 

El mensaje de las crónicas de Mercado y Rodríguez encuentra un pa- 
ralelo en los cuadros de los profetas. En una mayoría de ellos, las escenas 
secundarias los muestran como predicadores o mártires. Familiarizado con 
las historias que circulaban en Quito sobre el trabajo de los misioneros 
jesuitas, en la Amazonía y en lugares aún más distantes y exóticos, como 
es Asia, para el espectador del siglo xvu era fácil establecer una asociación 
entre las pinturas de los profetas y el trabajo evangelizador de los religiosos 
de la Compañía de Jesús. En los cuadros, de manera más clara que en los 
relatos, la figura del mártir se contrapone a la del predicador en términos 
del espacio que les rodea, la naturaleza silvestre en el caso del primero y la 
urbe construida para el segundo. 

Las crónicas quiteñas del siglo xv hablan de los retratos de mártires 
locales que habían ofrendado su vida en la Amazonía!*. Estas pinturas ador- 
naban los muros del colegio jesuita y tenían como propósito instruir a través 
del ejemplo a los futuros misioneros. Puesto que no se había probado aún 
la santidad de estos hombres piadosos, los cuadros no podían exhibirse en el 
espacio público de la iglesia. Más aún, para la segunda mitad del siglo xvr, 
únicamente san Ignacio de Loyola y san Francisco Javier habían sido cano- 
nizados (1622). San Estanislao de Kostka y san Luis Gonzaga, beatificados 
en 1604, fueron canonizados recién en 1726, precisamente cuando se inició 
la redecoración de la iglesia. Por esa ausencia de devociones propias, la to- 
davía joven Compañía de Jesús debía idear una estrategia que le concediera 
un sentido de antigúedad apostólica. Si en Roma, en las últimas décadas 
del siglo xv1, los colegios de la orden se adornaban con los retratos de los 
mártires de la primitiva Iglesia cristiana, en Quito se escoge a los profetas. 


1 Ver la discusión en el capítulo VI. 
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Si bien es cierto que los profetas aparecen con frecuencia en otras iglesias, 
lo singular de estos lienzos es la referencia a la predicación y al martirio, 
cualidades que se atribuía a los religiosos de la Compañía de Jesús. De esta 
manera, los personajes bíblicos permitían imaginar a los jesuitas como los 
herederos de un largo linaje fundado en el Antiguo Testamento. 


LA FIGURA DEL MÁRTIR DE LA IGLESIA PRIMITIVA A LA CONTRARREFORMA 


La palabra mártir, que deriva del vocablo griego martus, se refería inicial- 
mente a un testigo que podía dar fe de algo que había presenciado con sus 
propios ojos. De hecho, los primeros mártires de la Iglesia cristiana fueron 
los apóstoles, pues eran testigos de la vida de Cristo. El poeta Aurelio Pru- 
dencio, en su Peristephanon, o Coronas de Martirio, señala que «Cristo en su 
bondad nunca ha rechazado nada a sus testigos, testigos para quienes ni las 
cadenas ni la muerte cruel les detenían a confesar al Dios único a costa de su 
sangre»”. Así se entiende que, desde muy temprano, sobre el testimonio del 
mártir pendía la amenaza del castigo y de la pena de muerte por desavenir al 
poder político y religioso. De hecho, durante los primeros años de la Iglesia 
cristiana, y particularmente durante las persecuciones romanas, el término 
comenzó a aplicarse de manera más específica a quienes habían entregado 
su vida por sus creencias. 

Con frecuencia se califica a los mártires de la Iglesia primitiva como 
héroes!”. Este temprano martirio reconocía la autoridad política de Roma, 
a la vez que legitimaba su importancia como cabeza de la Iglesia. Por ejem- 
plo, de acuerdo a la tradición, Pedro y Pablo habían sido victimizados en la 
capital del Imperio Romano. Sus tumbas, la de Pedro en el Vaticano y la de 
Pablo en Ostia, se mostraban a los visitantes en un gesto que ratificaba la 
centralidad de la ciudad en el imaginario cristiano de la época!*. 

Durante la Contrarreforma, las imágenes de protomártires adquirieron 
un renovado interés, como lo atestiguan los frescos ejecutados en la década 
de 1580 por Pomarancio para Santo Stefano in Rotondo, sede del colegio 
jesuita de los alemanes en Roma'*. Por su claridad narrativa y abundante 


12 Prudencio, «Peristephanon Liber», p. 101. Traducción del inglés de la autora. 

15 Ver, por ejemplo, Rodríguez G. de Ceballos, 2002. 

1* Foakes, 1927. 

15 Para una discusión sobre las imágenes de martirio en las iglesias jesuitas de Roma 
en el siglo xv1, ver Buser, 1976.Ver también Monssen, 1981 y Bailey, 2005. Una discusión 
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detalle, estas pinturas permitían al espectador imaginar, de manera empática, 
el tipo de castigo recibido por cada mártir. Así cumplían su propósito como 
ejemplos de virtud para los religiosos jesuitas que se aprestaban a realizar 
trabajo misionero en la Alemania protestante. Las imágenes elaboran una 
sofisticada tecnología de tortura, a través de la cual se sometía al cuerpo a 
formas inimaginables de violación y destrucción. Lo grotesco de estas esce- 
nas, sin embargo, encontraba un orden en las ruinas de la Antigúedad clásica, 
las cuales servían como fondo para el sacrificio de estos primeros cristianos. 

Escenarios similares encontramos en las estampas ejecutadas por Circignani 
para el Trofeo de la Iglesia Anglicana, obra publicada por Giovanni Battista Ca- 
valieri en 1584. El Trofeo muestra, a través de imágenes, la historia de la Iglesia 
cristiana en Inglaterra, construyendo para ella un pasado glorioso, comparable 
al de la Roma imperial y cristiana. El libro se inicia con la fundación de la 
Iglesia por el mismo san Pedro, pasando por la muerte de los primeros márti- 
res y por el nacimiento del emperador Constantino, vinculado con la historia 
romana en Inglaterra. A la historia antigua le siguen imágenes de los nuevos 
mártires de la Contrarreforma, víctimas del protestantismo en territorio bri- 
tánico. Destaca el martirio del jesuita irlandés Edmundo Campion, sacrificado 
en 1581 en compañía de otros religiosos de la orden, y de un grupo de mi- 
sioneros cartujos. A pesar de que el método de tortura empleado para castigar 
a los religiosos católicos es singular —son destripados y descuartizados—, 
el entorno urbanístico de estas imágenes no difiere mayormente del que se 
observa en las escenas de martirio de la Iglesia primitiva en Roma, salvo que 
aquí los edificios medievales reemplazan a las ruinas clásicas. 

Tanto las pinturas de Santo Stefano in Rotondo como las ilustraciones 
de la obra de Cavalieri permiten imaginar una continuidad histórica entre 
la Iglesia primitiva y la moderna. En los frescos de Pomarancio, las ruinas 
arquitectónicas sugieren que el cristianismo se construye sobre la Antigúe- 
dad clásica, rescatando así un vínculo entre pasado y presente. Si bien los 
vestigios arquitectónicos aluden al ocaso de la religión pagana como efecto 
del triunfo del cristianismo, a través de ellos, el artista también reconoce la 
Roma antigua como centro político y civil. Una idea similar está presente 
en el Trofeo de la Iglesia Anglicana, en donde se resalta el pasado común entre 
Inglaterra y Roma, un pasado marcado por el orden político de la latinidad. 


más amplia sobre las imágenes jesuitas en Roma, los grabados y las imágenes españolas 
durante los siglos xVI y XVII se encuentra en Rodríguez G. de Ceballos, 2002. 
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Durante los siglos xvi y XVI, el martirio adquiere un carácter global. 
Historias de misioneros en Europa, Asia, África y América permiten pensar 
en el martirio desde una perspectiva comparada, y ayudan a explicar di- 
ferencias culturales entre los pueblos que habitaban las diversas partes del 
mundo. En el Asia oriental, los misioneros católicos eran los invitados de 
gobernantes poderosos; como tal, estaban expuestos a una situación de vul- 
nerabilidad que podía fácilmente conducir a su muerte. En América, por el 
contrario, el trabajo misionero y el martirio iban de la mano de la conquista 
espiritual y territorial. Aquí, las narrativas de martirio ocurren en la frontera, 
como era la cuenca del Amazonas o Nueva Galicia en el Virreinato de Nue- 
va España. Esta geografía de los márgenes se refiere a un lindero físico, pero 
también a un umbral conceptual marcado por el contacto y la separación 
entre culturas, o por la confrontación entre la civitas cristiana y la barbarie. 


NARRATIVAS DE MARTIRIO EN LA FRONTERA: EVANGELIZACIÓN Y CONQUISTA 


En la Ciudad de Dios, san Agustín contrasta la muerte del héroe romano 
con la del mártir cristiano'”. En un principio, escribe, a los habitantes de la 
Roma antigua les movían dos propósitos, vivir en libertad o morir de forma 
valiente. Una vez que alcanzaron la vida en libertad, sus grandes acciones 
fueron impulsadas por el afán de gloria y el aplauso de los hombres. Los 
mártires superaban a los héroes romanos porque les movía la piedad y virtud 
verdaderas. San Agustín también establece una distinción entre la muerte 
espontánea del héroe y la del mártir. La inmolación de Curcio, quien se 
arrojó a un agujero en el Foro de Roma para salvar la República, se describe 
como un acto espontáneo y voluntario. Esta muerte es diferente del sacrifi- 
cio del mártir, quien muere perseguido, como una víctima de los enemigos 
de su fe. No obstante, la distinción que elabora san Agustín no siempre está 
presente en los relatos hispanoamericanos de los siglos XvI y xVI1, cuando la 
inmolación ocurría en estrecha relación con la expansión territorial. 

En la Amazonía, las misiones funcionaban no solo como centros de con- 
versión al cristianismo; también eran una estrategia para incorporar nuevos 
territorios bajo el orden colonial. A lo largo del siglo xvu, las «entradas» 
de los misioneros para catequizar a los indígenas y fundar reducciones, 


1 San Agustín, City of God and Christian Doctrine, pp. 143-152. Agradezco a mi cole- 
ga María Berbara por dirigirme en esta dirección. 
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iban frecuentemente acompañadas de soldados*”. Ejemplos de ello nos lo 
proporcionan las crónicas franciscanas, particularmente en relación al viaje 
que realizaron dos misioneros de la orden seráfica, en compañía de un 
puñado de soldados españoles, desde el Putumayo hasta Pará, en la década 
de 1630*. Por el contrario, los jesuitas operaron de forma relativamente 
independiente. Primero Cristóbal de Acuña y luego Samuel Fritz mostra- 
ron su preocupación con respecto a la fragilidad del territorio español en 
la Amazonía; los dos demandaron una mayor presencia militar en la región 
y urgen a la clara definición de límites entre España y Portugal. Hacia fines 
del siglo xvi, sin embargo, es claro que el control de la región amazónica 
no era de mayor interés para las autoridades españolas en Hispanoamérica. 
Aun así, el trabajo de la Compañía de Jesús en la región continuó ligado a 
la expansión y ordenamiento territorial a través del establecimiento de re- 
ducciones. Por ese motivo, a diferencia de lo ocurrido en las naciones pro- 
testantes o en Asia, el martirio en la Amazonía no expresaba únicamente el 
rechazo a una religión ajena, sino también a la ocupación del territorio y 
a la vida en pueblos. 

Con respecto a la Nueva España, Maureen Ahern describe como una 
zona de guerra el territorio de misiones en la frontera noroccidental del 
Virreinato. Durante el siglo xvi, el martirio de religiosos franciscanos en la 
Nueva Galicia corría paralelo a los enfrentamientos militares entre soldados 
españoles y guerreros chichimecas durante la Guerra del Mixtón?”. Alexan- 
dre Coello de la Rosa, por otra parte, examina el proyecto evangelizador 
de la Compañía de Jesús en las islas Marianas, en el Pacífico Sur, como una 
estrategia en la construcción de la frontera católica y del imperio español de 
ultramar durante la segunda mitad del siglo xvi”. Al respecto, es importante 
señalar que por su ubicación geográfica, entre Filipinas y Acapulco, las islas 
fueron pieza clave en la consolidación de la presencia española en el Pací- 
fico, y en la articulación del intercambio de productos entre Asia e Hispa- 
noamérica, permitiendo el avituallamiento de embarcaciones españolas que 
viajaban por esa ruta. Al igual que en el caso de la Nueva España, las cróni- 
cas que narran el martirio de jesuitas en las Marianas describen el archipié- 
lago como una zona de guerra. Lo que es aún más interesante, Coello de la 
Rosa resalta el papel desempeñado por los jesuitas, y su martirio, en la toma 


17 Negro, 2000. 

18 Ver la discusión en el capítulo VI. 

12 Ahern, 2005. Ver también Lavrin, 2014. Para el caso jesuita, ver Ahern, 2010. 
2 Coello de la Rosa, 2011. 
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de posesión territorial. En Guam, por ejemplo, los religiosos erigieron una 
cruz para asegurar la expulsión del demonio, pero también para reclamar el 
dominio de la isla en nombre de la Corona española. En 1670, después de la 
inmolación del padre Luis de Medina, y de uno de sus ayudantes, Hipólito 
de la Cruz, se colocaron cruces en el lugar de su martirio, mientras que sus 
restos fueron exhibidos en diferentes lugares del archipiélago, antes de ser 
enterrados en Guam. A través del despliegue de «símbolos martiriales», se 
buscaba «consolidar la presencia española en las islas»”". 

Una idea similar está presente en los relatos que se escriben en Quito. En 
su historia de las misiones jesuitas en la Amazonía, el padre Manuel Rodrí- 
guez inserta la carta escrita por un religioso de la orden, quien compara la 
misión en el Amazonas con la de China, celebrada por el gran número de 
almas que podían ser convertidas al cristianismo. Sin embargo, para el autor 
de la carta anónima, la primera era superior a la segunda porque en ella se 
imitaba mejor a Jesucristo: 


Cerca de lo primero [...] no hay duda que el trabajar por estos indios po- 
bres [...] es causa de grande mérito y efecto de mucha virtud más que trabajar 
por los ricos de la China. Lo segundo, porque en esto imitan más a Cristo, que 
siempre predicaba a las turbas y conversaba con los pobres. Lo tercero, porque 
en el trato con los pobres se conserva mejor la humildad y es más evangélica la 
predicación [...] Lo cuarto, es mayor el mérito, por el trabajo mayor de andar 
buscando las almas, como caza en los montes”. 


Más adelante, en la misma carta, el autor proporciona una segunda expli- 
cación sobre la superioridad de las misiones en el Amazonas. Mientras que 
en Asia los misioneros debían esperar la venia de gobernantes poderosos 
para iniciar su trabajo de evangelización, en la Amazonía, como en otros 
lugares de América, era más fácil atraer a la religión a un mayor número de 
hombres y mujeres que vivían sin autoridad y orden. De manera metafórica, 
se describe al martirio en la región como la muerte que se alcanza durante 
un ataque militar o durante un acto de conquista. 


Una cosa podrán decirme los que aspiran a la China y Japón, que allí hay 
martirio y aquí no [...] A que respondo que en este colegio tenemos en nues- 
tra estimación por mártires a tres padres que quitaron la vida los indios [...] La 


2 Coello de la Rosa, 2011, pp. 722 y 729. 
2 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 573. 
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diferencia que hallo es que en la China y otras partes la muerte es en defensa 
de la fe, en que quiere pervertir al cristiano los tiranos, y acá es en demanda 
de imprimirla en los gentiles, a quienes en campo abierto dan asalto con la 


predicación; y es más glorioso morir asaltando que morir solo defendiéndose”. 


Las narrativas de martirio que se escriben durante la modernidad tem- 
prana se refieren a la frontera no solo como un espacio geográfico —es 
decir, como una zona liminal entre imperios, o como un lugar que se ofrece 
y a la vez se resiste a la conquista—. La frontera también tiene un significado 
conceptual, que toma forma a partir de la mirada etnocentrista de los mi- 
sioneros y de sus hagiógrafos. Imaginándose a sí mismos como portadores 
y representantes del orden político y religioso, unos y otros marcan una 
distancia frente a los pueblos de la frontera, a los que se muestra como un 
otro bárbaro e impío. 

La naturaleza desempeña un papel protagónico y simbólico en la hagio- 
grafía de martirio en la frontera, anota Coello de la Rosa. Esta aparece retra- 
tada como áspera, fragosa y hostil, y como un impedimento para el trabajo 
apostólico”. De igual manera, los relatos hablan de un estrecho vínculo en- 
tre lo indómito de la naturaleza y la barbarie de sus habitantes. Esto es suge- 
rido por el padre Juan de Lucero en su informe sobre la entrada a la nación 
de los jíbaros, presentado al virrey del Perú en 1683. «En altísimas cumbres, 
soberbios riscos y encumbrados picachos llenos de variedad de arcabucos 
fragosos, como en laberinto murado de muchos laberintos, buscó sitio la 
barbaridad de los Xiberos»”. La naturaleza salvaje y violenta se hacía uno 
con el espíritu de guerra y con la barbarie de los habitantes de la Amazonía: 


El ceño del horizonte ordinariamente encapotado con negras nubes; lo 
mordicante del sol que en lugar de calentar toca a fuego; la acrimonia de los 
rodatores, que en continuos enjambres hieren sin resistencia a los hombres; las 
continuas rebeliones de los dos hermanos ríos Paute y Zamora; el terruño tan 
húmedo, que aun debajo de techo y humo vierte agua, y los temblores de tie- 
rra, tocan al arma, y como de reseña general, responden a un tiempo truenos, 
relámpagos, aguaceros, rayos y cajas de Xíbaros, no parece sino que los enemigos 


2 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 576. 

2 Coello de la Rosa, 2011, p. 726. 

2 Lucero, «Copia de carta escrita al Excmo. Sr. Duque de la Palatta, Virrey de los 
Reynos del Perú», p. 327. 
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todos de la paz mancomunados á una, salen al campo de guerra sangrienta al 
primer paso que da el cristiano en tan soberbio terruño”. 


El martirologio literario del siglo xvi encuentra una contraparte en 
diversas imágenes que contribuyen a propagar la figura del misionero ideal 
en la frontera cristiana. En estas imágenes, se construye una singular icono- 
grafía que materializa la diferencia entre el nosotros cristiano y el otro infiel 
y bárbaro. Esto lo dejan claro las láminas que ilustran la Societas Jesu usque 
ad sanguinis et vitae profesionem militans, una historia global de los mártires de 
la Compañía de Jesús escrito por Mathias Tanner y publicado en Praga, en 
1675, con grabados de Melchior Kiisel”. 

El libro se divide en cuatro secciones, cada una de ellas dedicada a una 
de las partes del mundo en donde los religiosos jesuitas se habían convertido 
en mártires; la primera sección está dedicada a Europa; las dos siguientes, 
a África y Asia; y la última, a América. Utilizando convenciones que evi- 
dencian su deuda con la Iconologia de Cesare Ripa, publicada por primera 
vez en 1593, las láminas que anteceden a cada una de las secciones también 
clasifican a las partes del mundo a partir de su grado de policía o barbarie”. 
Al igual que en la Iconologia, América es una mujer joven, semidesnuda y 
con su cabeza adornada con un tocado de plumas, que está rodeada de todo 
tipo de animales salvajes. 

Este ordenamiento de la geografía global también está presente en las 
estampas que de manera gráfica muestran el martirio de los misioneros 
jesuitas en los diferentes continentes. En el caso de Europa, si bien muchas 
escenas ocurren en escenarios naturales, distantes de la ciudad, otras tie- 
nen lugar en contextos arquitectónicos (en ocasiones se muestra al mártir 
orando en una iglesia antes de su muerte), lo que resalta la vida política del 
lugar. Los verdugos, cuando se muestran, visten trajes de acuerdo a la moda 
europea de la época, lo que es también un indicativo de civilidad. Otras 
estampas muestran la sofisticada tecnología de tortura empleada en Europa. 
Muchos de los mártires mueren en la horca, unos cuantos son fusilados y 


2 Lucero, «Copia de carta escrita al Excmo. Sr. Duque de la Palatta, Virrey de los 


Reynos del Perú», p. 327. 

2 Tanner, Societas Jesu usque ad sanguinis et vitae profesionem militans, in Europa, Africa, 
Asia, et America, contra gentiles Mahometanos, Judaeos, Haereticos, Impios, pro Deo, Fide, Ecclesia, 
Pietate, sive Vita, et Mors corum. 

2 He consultado la versión publicada en Roma, en 1603. Para un análisis más dete- 
nido de Ripa, ver Lazzaro, 1995. 
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otros, destripados. En otros casos, como el de Alexander Briantus y Eduardo 
Olcorno, se emplean instrumentos de complejo diseño para descuartizarlos; 
se trata de cuerdas atadas a poleas o cilindros giratorios (fig. 1). 

En África, Asia y América, por el contrario, desaparece casi en su totali- 
dad el espacio arquitectónico. Las iglesias adornadas con imágenes, lugares 
de oración de los mártires jesuitas en Europa, dan paso a altares improvisa- 
dos en medio de una exuberante naturaleza, como es el caso del grabado 
que muestra la muerte del padre Gonzalvo Silvería en África. De igual 
manera, los victimarios visten trajes exóticos, túnicas y turbantes, o andan 
desnudos, claras señales de su alteridad y barbarie. En estas partes del mundo, 
también los castigos carecen de la tecnología y planificación que se observa 
en Europa. En África, algunos mártires mueren atravesados por flechas o en 
la horca, otros son decapitados y aun otros son arrojados al mar. En Asia, 
a estos castigos se suman el apedreamiento, la muerte en la hoguera y la 
crucifixión, como si también en el martirio los jesuitas siguieran el ejemplo 
de los primeros cristianos y de Jesucristo. Aparece también una forma de 
tortura inusual y complicada, que sugiere el mayor avance cultural de los 
victimarios. El cuerpo de los misioneros se coloca de cabeza, en posición 
vertical; sus cabezas son enterradas y para asegurar el sofocamiento se atan 
las piernas a un poste horizontal. En América, por el contrario, el martirio es 
simple y carente de invención tecnológica: casi en su totalidad, los mártires 
mueren decapitados o son atravesados por flechas y lanzas (fig. 2). 

Como se verá más adelante, un argumento similar es elaborado por las 
escenas secundarias de los cuadros de los profetas de la Compañía de Jesús 
de Quito. Aquí, es notable la diferencia entre la representación del profeta- 
predicador y del profeta-mártir. El primero se sitúa frente a edificios mo- 
numentales desde donde se dirige a su audiencia: la polis es su escenario. 
El mártir, por el contrario, encuentra su muerte en un entorno natural, tal 
como acontece en los grabados sobre América ejecutados por Kúsel. En 
ocasiones, al fondo o a un costado se vislumbra una edificación solitaria o 
sus ruinas. Al igual que en dichas láminas, el martirio es simple y esquivo a 
la tecnología. Las coincidencias entre las estampas y las escenas secundarias 
de los lienzos quiteños sugieren la intención de situar el martirio de los 
profetas en medio de la barbarie, en contraposición a la predicación del es- 
pacio político. Los cuadros también inician un diálogo con los relatos sobre 
la geografía de los márgenes que circulan en este período, y muy particular- 
mente con las narrativas de martirio de los jesuitas en la Amazonía. 
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LAS MISIONES JESUITAS EN LA AMAZONÍA: CONSTRUYENDO LA AUTORIDAD 
DE QuiTo SOBRE SU PERIFERIA 


Durante el siglo xvu, los relatos sobre el trabajo misionero en la Ama- 
zonía apuntalaron Quito como centro de autoridad espiritual y política 
en relación a su periferia. Cargadas de un fuerte sentimiento patriótico, 
estas narrativas resaltan el proyecto civilizador y evangelizador iniciado 
por las órdenes religiosas quiteñas. Un ejemplo temprano de este tipo 
de literatura es la Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, hoy 
San Francisco de Quito, de 1639 ”. Su autor, probablemente un jesuita, 
compara al Amazonas con los más grandes ríos del mundo; señalando su 
superioridad con respecto a todos ellos, lo califica como «el mayor y más 
célebre río del Orbe»”. El río aventajaba al Ganges, al Éufrates y al Nilo 
por cuanto «riega más extendidos reinos, fecunda más vegas, sustenta más 
hombres, aumenta con sus aguas a más caudalosos océanos; solo le falta 
para vencerlos en felicidad, tener su origen en el Paraíso, como de aque- 
llos ríos afirman graves autores que lo tuvieron»”!. Se describe la Amazo- 
nía como una nueva Jerusalén, «un retrato de la que Dios prometió a su 
pueblo»*?, y Quito como una nueva Menfis, un lugar escogido por Dios 
como metrópolis de su imperio. La gloria de Babilonia eran sus murallas; 
la de Nínive, su grandeza y la de Atenas, sus letras, se lee en el texto. Sin 


2% Como bien señala Hugo Burgos Guevara, existen dos versiones de la misma re- 
lación. El manuscrito enviado por Saavedra y Guzmán lleva el título de Descubrimiento 
del río de las Amazonas y sus dilatadas provincias. El segundo manuscrito lleva el título 
utilizado con mayor frecuencia hoy en día, que es el de Relación del descubrimiento del 
río de las Amazonas y San Francisco del Quito y declaración del mapa donde está pintado. 
La relación fue equivocadamente atribuida a don Martín de Saavedra y Guzmán, 
presidente de la Real Audiencia de Santa Fe, quien se encargó de enviarla al Consejo 
de Indias. Sin embargo, Marcos Jiménez de la Espada posteriormente la atribuyó al 
orador jesuita Alonso de Rojas. Hugo Burgos, por su parte, argumenta que fue escrita 
por Cristóbal de Acuña, hipótesis que no comparto. Ver Burgos Guevara, 2005, pp. 
100-101. La versión que se cita en este libro fue publicada bajo el título de Relación 
del descubrimiento del río Amazonas, hoy San Francisco de Quito, y declaración del mapa 
donde está pintado. Junto con otras obras referentes a la exploración y conquista de la 
Amazonía, formó parte de la Biblioteca Amazonas. Esta salió a la luz en 1942, después 
de que el Ecuador firmara el Protocolo de Río de Janeiro cediendo sus territorios 
orientales al Perú. 

%% Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, hoy San Francisco de Quito, p. 53. 

% Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, hoy San Francisco de Quito, p. 53. 

2 Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, hoy San Francisco de Quito, p. 65. 
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embargo, Quito era muy superior a todas estas ciudades por ser puerta de 
la cristiandad y conquistadora del mundo? . 

La relación entre Quito y su periferia no era únicamente objeto de 
discusión en la literatura de la época; como hemos visto en páginas ante- 
riores, también se ponía en práctica a través del ritual. La entrada del pa- 
dre Raimundo de Santacruz a Quito, acompañado de un grupo de indios 
de Maynas, que recientemente se habían convertido al cristianismo, es un 
ejemplo claro de ellos. A su recibimiento acudieron un número similar de 
indios ladinos de Quito, y una procesión con las imágenes de san Francisco 
Javier, de Nuestra Señora de Loreto y de Jesucristo. Manuel Rodríguez, 
relator de la ceremonia, compara repetidamente Quito con Roma. El autor 
describe la entrada de Santacruz como un «triunfo glorioso», superior a las 
celebraciones que acompañaban al ejército de la Roma imperial, cuando 
este retornaba a la ciudad después de un triunfo militar”. 

Siguiendo la tesis de Antonio Rubial García y de Ronald Morgan en 
torno a la hagiografía hispanoamericana, he señalado la importancia de este 
género literario, y particularmente de lo que he denominado la crónica 
conventual, en la construcción de una identidad local y de un patriotismo 
cívico. Una nueva Jerusalén o una nueva Roma, son lugares comunes en 
la literatura barroca hispanoamericana, adjetivos que permiten imaginar las 
ciudades coloniales como comunidades cristianas y cívicas, comparables en 
grandeza y virtud a las urbes europeas, y en eso los textos quiteños no se 
diferencian mayormente de los que se escriben en otros lugares de la región. 
En México, Miguel Sánchez escribió la milagrosa historia de las apariciones 
de la Virgen de Guadalupe: redimida del pecado tras la evangelización cris- 
tiana, la Nueva España daba prueba de haber sido escogida por los designios 
de Dios”. En su Memorial de las historias del Nuevo Mundo, por otro lado, 
fray Buenaventura de Salinas y Córdova comparaba Lima con las grandes 
metrópolis de Europa. En sus templos, ornamentos y culto no tenía que 
envidiar a Roma, era tan populosa como Milán, tan rica como Venecia y 
poseía una magnífica universidad como Salamanca”. 

A pesar de estas líneas comunes, existen singularidades en las relaciones 
escritas por autores de la Compañía de Jesús en Quito, rasgos distintivos que 


33 Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, hoy San Francisco de Quito, pp. 50, 53. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 313-324. 

3 Sánchez, Imagen de la Virgen María madre de Dios de Guadalupe, milagrosamente apa- 
recida en la Ciudad de México. 

36 Salinas y Córdova, Memorial de las historias del Nuevo Mundo Piru, p. 91. 
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es necesario destacar. Estas obras hacen hincapié en la relación entre el co- 
legio y seminario jesuita en la ciudad, lugar de formación de los religiosos, 
y su trabajo pastoral en los márgenes, sean estos la periferia rural inmediata 
o la frontera imperial, como es el caso de la Amazonía. Pedro de Mercado y 
Manuel Rodríguez son ejemplos de ello en la segunda mitad del siglo xvn, 
pero a ellos les preceden autores más tempranos, como Cristóbal de Acuña, 
quien años antes escribió una relación de su viaje a lo largo del Amazonas, 
en compañía del portugués Pedro de Texeira, la cual fue publicada en 1641. 

Con esto en mente, el primer objetivo de este libro es resaltar el poder 
político y espiritual que Quito construye sobre la frontera amazónica du- 
rante la segunda mitad del siglo xv, y el lugar que ocupa la iglesia de la 
Compañía de Jesús en este esfuerzo, como punto de partida y retorno de 
las misiones. La relación entre Quito y su periferia no puede entenderse en 
términos de una oposición binaria estable. Por un lado, como ya se ha seña- 
lado, en la frontera amazónica se encontraban y desencontraban misioneros 
de varias órdenes, diferentes pueblos indígenas, soldados y colonos españo- 
les, bandeirantes portugueses y corsarios, a más de los intereses de Portugal 
y España. Por el otro, como se anota en este libro, la frontera no era un 
espacio pasivo sobre el cual actuaba la autoridad de Quito. Por el contrario, 
en las páginas que siguen se muestra la importancia de los márgenes en la 
definición de la identidad quiteña en el siglo xvt, lo que se manifiesta en 
la iconografía de la iglesia jesuita y de otros edificios religiosos de la época. 

Un segundo objetivo de este trabajo es delimitar un momento singular 
en la historia de la ciudad y de la Real Audiencia de Quito. Como han se- 
ñalado varios autores, el siglo xvi! estuvo marcado por una gran prosperidad 
económica, debida en gran parte al auge de la industria textil. Entre los 
beneficiados de esta industria se encontraban no solo los criollos quiteños, 
sino también la Compañía de Jesús, la que poseía los exitosos obrajes de 
San Ildefonso en Pelileo y Chillo Compañía en Sangolquí””. Esto explicaría, 
parcialmente, el esmero que durante la época se otorgó a la construcción y 
adorno de la ciudad, pero también la entrega a la campaña misionera por 
parte de los jesuitas. Durante la segunda mitad del siglo, por otro lado, Quito 
vivió una significativa reforma pastoral iniciada por el obispo Alonso de la 
Peña y Montenegro. En este contexto, la ciudad fue el centro de un signifi- 
cativo florecimiento intelectual, como lo sugiere el gran número de piezas 
de oratoria quiteña que se publicaron en el Perú y en España, así como la 


% Espinosa, 2010, pp. 311-315. 
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poesía de Antonio de Bastidas y de Jacinto de Evia. Adicionalmente, apare- 
cieron las narrativas sobre la conquista espiritual del Amazonas, y tratados 
y manuales sobre doctrina cristiana, como el Itinerario para párrocos de indios 
(1668) del obispo Alonso de la Peña y Montenegro, obra en la que resume 
sus preocupaciones pastorales”, La bonanza económica y los esfuerzos del 
obispo también habrían tenido un efecto sobre la producción artística de 
la época; la ejecución de importantes series pictóricas durante la segunda 
mitad del siglo xvi, muchas de ellas destinadas a la instrucción cristiana y a 
la formación de religiosos, coinciden con el propósito del citado itinerario. 
Como bien ha señalado Ángel Justo Estebaranz, el obispo quiteño fue uno 
de los comitentes de la magnífica serie sobre la vida de san Agustín, ejecu- 
tada durante la década de 1650 por Miguel de Santiago y su círculo para el 
convento del mismo nombre”. Otras series se ejecutan en la misma época, 
probablemente en respuesta a este mismo esfuerzo. Así se puede mencionar, 
entre ellas, la de la Doctrina cristiana para el convento de San Francisco, la de 
los Reyes de Judá para el de Santo Domingo y, por supuesto, la de los profetas 
para la Compañía de Jesús. 

Este estudio se detiene en 1684. En este año concluyen la crónica de 
Pedro de Mercado y la historia de Manuel Rodríguez. De acuerdo a Juan 
de Velasco, alrededor de esta fecha también termina la primera época de las 
misiones jesuitas en la Amazonía, la que se extiende desde 1638 a 1683*". 
Lo notable de este primer período no solo tiene que ver con la consolida- 
ción del martirologio jesuita en las figuras de Francisco de Figueroa, Pedro 
Suárez y Agustín Hurtado. También es importante la procedencia de los mi- 
sioneros activos hasta entonces en la Amazonía. Algunos de estos religiosos, 
entre ellos Lucas de la Cueva, de Cazorla; Antonio Fernández, de Toledo; 
y Francisco Guets, de Mallorca, eran españoles. En la historia de Juan de 
Velasco, sin embargo, en su mayoría aparecen identificados como ameri- 
canos, naturales de Popayán, Pasto, Ibarra, Riobamba o Quito, entre otras 
ciudades. Después de 1684, muchos de los misioneros que llegan a América 
para trabajar en las misiones del Amazonas provienen de lugares distantes, 


38 Entre las piezas de oratoria quiteña que se imprimen en la segunda mitad del 
siglo xvi destacan Francisco Rodríguez Fernández, Sermones al Milagroso Aviso que dio 
a la Ciudad de los Reyes la serenísima Reyna de los Cielos María. A la gracia de su Soberana 
Maternidad, y a la esclarecida Virgen Santa Getrudis, publicado en 1688 y Pedro de Rojas, 
Sermón al Mandato Predicado en la Catedral de Quito, publicado en 1682. 

% Ver Justo Estebaranz, 2008, p. 59. 

Y Velasco, Historia del Reino de Quito en la América Meridional. Historia Moderna, p. 383. 
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como Alemania, Bohemia o Italia. La mayoría de ellos no se educa en el 
colegio jesuita de Quito; su relación con la ciudad es temporal y más bien 
burocrática. Por ese mismo motivo, sus textos carecen del fervor patriótico 
que está presente entre los autores criollos. 


ALCANCE DEL ESTUDIO 


Con el fin de reconstruir el significado del programa decorativo de la 
Compañía de Jesús para el espectador del siglo xvrr, este libro propone una 
mirada interdisciplinaria que combina el análisis de las imágenes en relación 
con el ritual urbano y litúrgico, y en compañía de la palabra oral y escrita. En 
este sentido, no es solo un estudio iconográfico, sino que se ocupa también de 
reconstruir las múltiples prácticas sociales que se dan en torno a las imágenes. 

La iglesia de la Compañía de Jesús de Quito era el origen de las misio- 
nes, pero también era lugar de cobijo y descanso para los religiosos que tra- 
bajaban en la Amazonía, así como la etapa culminante en el proceso de con- 
versión de muchos neófitos de la región. La audiencia diversa de los lienzos 
se descubre en el primer capítulo del libro, a través del análisis de la entrada 
a Quito del jesuita Raimundo de Santacruz en compañía de cuarenta indios 
de Maynas, un evento al que me he referido en líneas anteriores. 

La descripción de esta entrada sintetiza la preocupación central de este 
estudio: la presencia de la frontera en la imaginación quiteña del siglo xvi. 
Como se ha señalado antes, Manuel Rodríguez compara esta procesión 
con las magníficas ceremonias que se organizaban en honor de los militares 
romanos que regresaban triunfantes a la capital imperial. A lo largo de la 
celebración, Quito se había mostrado como una ciudad edificante y ejem- 
plar; al igual que la oratoria sagrada y las imágenes, al exhibir la virtud de 
sus habitantes y la magnificencia de sus templos, la ciudad había asegurado 
la conversión de sus visitantes. La entrada de los indios de Maynas había rea- 
firmado la autoridad de Quito sobre la Amazonía; la ciudad podía entonces 
imaginarse como una nueva Roma, centro evangelizador y civilizador de 
una periferia que esperaba a ser conquistada y cristianizada. 

El segundo capítulo analiza las historias de Manuel Rodríguez y de 
Pedro de Mercado. Estas obras, contemporáneas entre sí, resaltan la relación 
entre el colegio y seminario de los jesuitas en Quito, y la conquista espiri- 
tual de la Amazonía. En ellas se da forma a una identidad local a partir de 
una selección de vidas ejemplares de religiosos de la orden, de narrativas 
de milagros y de conversión. A través de sus relatos, Mercado y Rodríguez 
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permiten imaginar a la ciudad como una comunidad cristiana, pero tam- 
bién como un centro de autoridad sobre la geografía de los márgenes. 

Los tres capítulos siguientes dejan el análisis de textos y trasladan al lec- 
tor a la iglesia de la Compañía de Jesús. El capítulo tercero reconstruye el 
programa iconográfico de la iglesia durante el siglo xv. En contraste con 
la decoración del siglo xv1, barroca y centrada en la devoción a los santos 
jesuitas, la ornamentación de la centuria anterior confería un sentido de 
antigúedad apostólica a la joven orden, mostrando las figuras del Antiguo 
Testamento como antecesoras de los religiosos de la Compañía de Jesús. El 
capítulo cuarto estudia las imágenes de la nave central —los lienzos de los 
profetas y los relieves en las enjutas de los arcos, con escenas de la vida de 
Sansón y de José— a la luz de las celebraciones litúrgicas y de los sermones 
predicados en la iglesia durante el siglo xvH. El propósito de este capítulo es 
resaltar el polivalente mensaje de las imágenes, y de qué manera este podía 
volverse disponible y grabarse en la memoria de una amplia audiencia. Esta 
discusión prepara al capítulo quinto, en el que se analiza con detenimiento 
las escenas secundarias de los lienzos de los profetas, en las que se muestran 
episodios de la vida de los personajes bíblicos. Por su relación con relatos 
que exaltan la virtud y celo apostólico de los religiosos jesuitas en la Ama- 
zonía, así como con piezas de oratoria que celebran el martirio de misio- 
neros en zonas remotas, estas escenas ratifican la relación entre la iglesia y 
el colegio de la Compañía de Jesús, y la tierra de misiones. Al igual que la 
ceremonia de entrada de los indios de Maynas en Quito, estas escenas per- 
mitían imaginar la excepcional proximidad de la frontera, bárbara e infiel, 
desde el orden y la policía cristiana de la ciudad. 

Después del viaje realizado por Cristóbal de Acuña, de la Compañía de 
Jesús, en 1639, y de la redacción de su informe para el rey de España, jesuitas 
y franciscanos se ocuparon de escribir textos apologéticos que argumen- 
taban, desde diferentes perspectivas, la primacía de una de las dos órdenes 
religiosas sobre la Amazonía. La disputa por el territorio amazónico, que se 
había manifestado primero en los textos de los franciscanos José de Maldo- 
nado y Laureano de la Cruz, y de los jesuitas Cristóbal de Acuña y Rodrigo 
Barnuevo, encontraba eco en un diálogo silencioso que mantenían las imá- 
genes de la iglesia y colegio de la Compañía de Jesús con las que adornaban 
el convento de San Francisco de Quito. Por la estratégica ubicación de los 
retratos de misioneros franciscanos en la Amazonía en la portería del con- 
vento, como dirigiéndose hacia el edificio jesuita, esta contienda se extendía 
hacia el espacio público de la urbe. Este es el tema de discusión del sexto y 
último capítulo. 


CAPITULO l 


CEREMONIAS DE ENTRADA A LA CIUDAD: 
REAFIRMANDO LA RELACIÓN 
ENTRE CENTRO Y PERIFERIA 


En El Marañón y el Amazonas, una historia del trabajo apostólico llevado 
a cabo por la orden jesuita de Quito en la región oriental a lo largo del siglo 
xvi, Manuel Rodríguez presenta esta empresa evangelizadora como mani- 
festación de la grandeza de la ciudad y, de manera particular, de su colegio 
de la Compañía de Jesús!. Publicada por primera vez en 1684, la relación re- 
coge una descripción de los diferentes viajes de exploración de la Amazonía, 
iniciando con la expedición de Pizarro y terminando con la de los también 
jesuitas Cristóbal de Acuña y Andrés de Artieda. Le sigue un recuento de la 
fundación del colegio jesuita de Quito y del seminario de San Luis, ambos 
instrumentales en el éxito de la labor misionera. De manera paralela, el au- 
tor resalta el valor y entrega de los misioneros de la Compañía de Jesús, así 
como su ocasional martirio. Para Rodríguez, la misión era una conquista 
tanto espiritual como material que tenía como propósito la cristianización, 


' Manuel Rodríguez, natural de Cali, fue procurador de las misiones jesuitas en 
Madrid. Su monumental obra fue publicada originalmente en Madrid, en el año de 
1684, bajo el título El Marañón y el Amazonas, historia de los descubrimientos, entradas, y 
reducción de naciones, trabajos malogrados de algunos conquistadores, y dichosos de otros, así tem- 
porales como espirituales, en las dilatadas montañas, y mayores ríos de América. En este trabajo 
se cita la edición más reciente, que lleva un título abreviado. Ver Rodríguez, El descubri- 
miento del Marañón. Una discusión más detenida sobre la obra de Rodríguez se encuentra 
en el capítulo IV de este libro. 
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pacificación y ordenamiento de los pueblos de la Amazonía. De manera 
ambiciosa, la relación retrata Quito como una nueva Roma, cabeza de un 
imperio cristiano y civil en los Andes. Los misioneros jesuitas, soldados de la 
religión cristiana, eran agentes de este proyecto, a la vez espiritual y político. 

En el siglo xvi, la iglesia y colegio de la Compañía de Jesús de Quito eran 
el eje del trabajo misionero en la Amazonía. Por un lado, eran lugar de forma- 
ción y descanso de los misioneros, pero también un hito simbólico en la con- 
versión de nuevos cristianos llegados desde los márgenes. El edificio mismo 
era, por así decirlo, una estrategia de persuasión, tan eficaz como los efusivos 
sermones predicados por los doctos oradores de la orden jesuita. El templo 
articulaba, de esta manera, la relación entre Quito y una periferia que estaba 
siendo incorporada al espacio civil y cristiano de la Real Audiencia. Esto es 
lo que sugiere Manuel Rodríguez en su descripción de la entrada del misio- 
nero Raimundo de Santacruz a la ciudad de Quito, en compañía de cuarenta 
indios de Maynas.” La fastuosa ceremonia, que había tenido lugar a principios 
de la década de 1650, era la culminación de un viaje de exploración empren- 
dido por Santacruz con el propósito de encontrar la ruta más fácil y corta en- 
tre la sede de la Real Audiencia y los territorios orientales”. Este era, también, 
un momento relevante en la primera fase de trabajo misionero en la región. 

Santacruz y sus acompañantes caminaron desde un puerto en el río 
Napo hasta Archidona y luego, hasta Baeza, a tan solo cuatro días de camino 
de Quito. Con la ciudad ya a la vista, el sacerdote envió aviso al colegio 
jesuita «para entrarse con sus indios aquel día».* Esperando la aprobación de 
su superior, Santacruz llegó hasta la parroquia de Santa Prisca, ubicada fuera 
del perímetro urbano, en donde se detuvieron para recrearse con «la her- 
mosura de aquellos campos, lo grande de aquella ciudad, el trajín de aquella 
su entrada, y lo diverso que era aquel país del suyo». 


? La entrada del padre Raimundo de Santacruz a Quito, en compañía del numeroso 
grupo de indios de Maynas, se recuenta en varios textos de la época. Así, por ejemplo, 
el padre Francisco de Figueroa habla del sacramento de la confirmación que los indios 
recibieron del obispo Alonso de la Peña y Montenegro. Ver Figueroa, «Informe de las 
misiones en el Marañón, Gran Pará o río de las Amazonas», p. 304. En su Historia de la 
provincia del Nuevo Reino de Quito de la Compañía de Jesús, Pedro de Mercado proporcio- 
na una descripción de la entrada de Santacruz muy similar a la de Manuel Rodríguez. 
También él resalta la importancia de la ciudad y del ritual urbano como un espectáculo 
edificante. Ver Mercado, 1957, pp. 28-30. 

3 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 313-316. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 312. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 312. 
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En Quito, mientras tanto, una vez que se supo de la llegada del padre 
Raimundo, los jesuitas pidieron autorización del obispo con el fin de rea- 
lizar una procesión para recibir al «nuevo rebaño de Cristo»”. Algunas con- 
gregaciones establecidas en la iglesia de la Compañía de Jesús —de Nues- 
tra Señora de Loreto, de la Presentación de la Virgen y del Salvador— se 
reunieron en el templo con sus correspondientes imágenes, estandartes y 
velas. Una procesión liderada por las imágenes del Apóstol de Indias, san 
Francisco Javier, de la Virgen y de Cristo, partió de la iglesia de la Compa- 
nía. Acompañados de música, chirimías y fuegos, y con la concurrencia de 
un gran número de espectadores, se dirigió a recibir a los huéspedes de la 
ciudad. Mientras tanto, Raimundo y los indios de Maynas esperaban frente 
a la iglesia de Santa Bárbara, un hito del camino, puesto que la parroquia 
marcaba los límites de la urbe. Aquí se prepararon para ingresar a la ciudad 
haciendo gala de su exotismo. Es de esta manera que, escribe Rodríguez, 
«habiéndoles hecho poner sus camisetas, género de vestido de que ya usa- 
ban, y sus “llautos”, que son como guirnaldas de plumas de varios colores, y 
que llevasen en una mano sus arcos y pendientes en el carcax sus flechas». 

Una vez que las confraternidades que habían partido del centro de la 
ciudad finalmente llegaron a la iglesia parroquial de Santa Bárbara, los indios 
de Maynas formaron para la procesión que retornaba entonces a la iglesia de 
La Compañía. Sosteniendo velas y rosarios en sus manos, los cuarenta neó- 
fitos llegados de la Amazonía marcharon «interpolados con los indios de las 
congregaciones». Desde Santa Bárbara, la procesión marchó primero hacia 
la iglesia de La Concepción, en el centro de la ciudad. En la plaza central, 
fueron recibidos por el presidente y otros dignatarios de la Real Audiencia, 
mientras que el cabildo eclesiástico les esperaba a las puertas de la catedral. 
Después de rezar frente al Santísimo Sacramento, Raimundo y su rebaño 
se dirigieron hacia la iglesia de La Compañía. La imagen de san Francisco 
Javier, patrono de las misiones, se colocó en un altar ricamente decorado 
en la capilla mayor, como anuncio del éxito de la empresa misionera en el 
Amazonas”. Días más tarde, los neófitos recibieron el sacramento de la con- 
firmación en el templo jesuita, apadrinados por miembros importantes de 


la sociedad quiteña””. 


* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 314. 
7 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 315. 
$ Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 315. 
” Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 317. 
'* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 319-324. 
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Manuel Rodríguez compara esta entrada con el «triunfo» con que se 
celebraban las acciones heroicas de los generales romanos que retornaban 
victoriosos tras una hazaña militar. Al igual que en estos triunfos, la proce- 
sión quiteña exaltaba las hazañas de un hombre digno de admiración, en 
este caso Santacruz. No obstante, mientras que en los primeros se sacrificaba 
a los prisioneros que se habían tomado en batallas, argumenta Rodríguez, 
los indios que acompañaban a Santacruz habían sido liberados por el misio- 
nero de su cautiverio. La visita de Raimundo de Santacruz y los indios de 
Maynas, tenía como fin «radicarlos en la fe y aficionarlos a la cristiandad»,"' 
escribe Rodríguez. El gran recibimiento ofrecido a los visitantes era un des- 
pliegue de virtud cristiana de los vecinos de la ciudad, que con su ejemplo 
ayudarían a reafirmar la religión en los neófitos. Las ostentosas ceremonias 
también ratificaban la incorporación de los indígenas a la comunidad civil, 
confirmaban la importancia política de Quito frente a los habitantes de la 
periferia, y celebraban el papel de la Compañía de Jesús como cabeza del 
trabajo apostólico en la región. 


LAS CEREMONIAS DE ENTRADA A LA CIUDAD 


Desde el punto de vista formal, la entrada de los indios de Maynas no se 
diferenciaba mayormente de los fastuosos recibimientos con que se honraba 
a los personajes ilustres que llegaban a la ciudad de Quito, fuesen estos au- 
toridades políticas y religiosas que venían a ocupar sus cargos en la ciudad, 
o visitantes que se detenían en ella temporalmente. En su descripción de los 
rituales celebrados en el obispado de Quito durante la primera mitad del 
siglo xvi, Miguel Sánchez Solmirón proporciona un detallado recuento del 
ceremonial político con que se festejaba la llegada de nuevos prelados y visi- 
tantes!”. Una vez que el cabildo eclesiástico recibía noticias del arribo de un 
nuevo obispo, los dos prebendados que había nombrado partían hacia una 
ciudad cercana, para escoltarlo en su camino hacia Quito. Si el dignatario 
llegaba desde el sur, ya fuera desde Cuenca o Guayaquil, los prebendados lo 
esperaban en Riobamba; si venía del norte, lo encontraban en Ibarra. El día 
anterior a su llegada a Quito, el viajero pasaba la noche en uno de los pue- 
blos cercanos al perímetro urbano de la ciudad, como Guápulo, Zámbiza 


Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 319. 
12 Sánchez Solmirón, «Crónica del Libro Becerro” 1570-1640 sobre la Iglesia cate- 
dral de Quito y sus obispos». 
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o Machangarilla**. Al día siguiente, se le daba la bienvenida en una de las 
iglesias parroquiales que marcaban los límites de la ciudad: San Sebastián, 
si el prelado llegaba del sur, o Santa Prisca, si venía del norte. Desde ahí se 
dirigía hacia la catedral, en donde se le recibía con repique de campanas. En 
las gradas de la iglesia se encontraba un altar con doseles y, sobre estos, los 
ornamentos sagrados con que se revestía para entrar al templo, debajo del 
palio. Dos capitulares salían a recibirle en el umbral del edificio, adornado 
con alfombra y cojín. 


Todo lo cual hecho va entrando, y comienza la Capilla el Te Deum Lauda- 
mus alternativamente con el órgano, y en llegando a la Capilla Mayor, y subidas 
las gradas se hinca de rodillas en el sitial que le tienen puesto, y acabando el 
Himno, el Deán al lado de la Epístola, vuelto al Altar, canta los versos y oración 
que están en el Pontifical, y acaba, sube Su Santidad a medio del Altar, y da la 
bendición Episcopal al pueblo, y allí se desnuda, y en su hábito se sienta en una 
silla al lado del Evangelio, donde el Cabildo, por su antigiiedad, le besa la mano, 
y luego la clerecía, dándole obediencia, y en el ínterin los señores Oidores y 
Regimiento se sientan, y acaba esta ceremonia!*. 


No eran muy diferentes las ceremonias con que se recibía a los prela- 
dos forasteros, a pesar de que en ellas era el obispo de la ciudad quien se 
encargaba de darles la bienvenida. Una de las recepciones más solemnes, 
escribe Sánchez Solmirón, fue la que se realizó para honrar la visita del 
señor Lobo Guerrero, anteriormente arzobispo de Santafé y promovido 
en 1610 a la catedral de Lima. En ese mismo año, durante su viaje de 
Nueva Granada al Virreinato del Perú, Lobo Guerrero se detuvo mo- 
mentáneamente en Quito. Cuando llegaron noticias de su arribo, el obis- 
po y el cabildo eclesiástico salieron a recibirlo y «a mula, lo trajeron con 
todo el acompañamiento hasta la parroquia de Santa Bárbara»*. Al igual 
que en la entrada de Raimundo de Santacruz y los indios de Maynas, el 
primer templo dentro del perímetro urbano era el lugar de inicio de las 
celebraciones. 

En el exterior de la iglesia parroquial, «a las esquinas que miran a esta 
plaza», se habían construido dos altares en donde se hallaban el amito, alba, 
estola, capa, báculo y mitra para los dos dignatarios, el arzobispo de Santafé 


15 Sánchez Solmirón, «Crónica del “Libro Becerro”», p. 413. 
14 Sánchez Solmirón, «Crónica del “Libro Becerro”», p. 413. 
15 Sánchez Solmirón, «Crónica del “Libro Becerro”», p. 415. 
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y el obispo de Quito. Después de colocarse sus respectivas vestimentas, y 
tomando sus báculos en las manos, 


comenzó a salir la procesión en silencio, y con estruendo de trompetas y chiri- 
mías, y repique de campanas en todas las iglesias, y con multitud de pendones 
y cruces de las religiones y parroquias, y yendo a la par el Sr. Obispo, a la mano 
izquierda del Señor Obispo continuaron el viaje hasta esta Catedral, y a la puer- 
ta de ella se ofreció el hisopo para el señor Arzobispo, y hecha la aspersión a la 
Audiencia que le seguía, entraron en ella, tañéndose el órgano y subieron juntos 
las gradas, y en el plano del Altar estaban dos sitiales distintos, donde arrodillados 


hicieron oración””. 


No se tienen descripciones de entradas triunfales de otros dignatarios, 
eclesiásticos o civiles, particularmente para la segunda mitad del siglo xvi. 
En las actas del cabildo quiteño, sin embargo, consta la información sobre 
los preparativos para la llegada del licenciado Lope Antonio de Munive, 
presidente de la Real Audiencia de Quito. Estas descripciones sugieren, por 
un lado, la importancia de la participación colectiva de diferentes sectores 
de la comunidad urbana en la organización del evento. Por otro, apuntan a 
la necesidad de adornar la ciudad con el propósito de exaltar la figura del 
ilustre viajero. 

En octubre de 1677, poco después de recibir noticias de la inminente 
llegada de Lope de Munive, se nombraron diputados para su recibimiento 
«en los parajes y puestos que tocan a este Cabildo conforme la costumbre»”. 
Para Panzaleo se eligió a don Joseph Barnuevo, y para Machangarilla, en la 
Magdalena, al tesorero Juan de Vera Pizarro. También se eligieron diputados 
para los tres días de toros, para el regocijo de la plaza y para dar la colación a 
los miembros de la Real Audiencia. En enero de 1678, se nombró al capitán 
Marcos Navarro y a los mercaderes don Pedro Blanquete de Briones y Juan 
de la Cruz, diputados para el festejo de fuegos, mojigangas y máscaras para 
el recibimiento. De igual modo, el licenciado don Ignacio de Aybar y Eslava, 
teniente general, se ofreció a solicitar que los barrios organicen mojigangas 
y máscaras. A pesar del corto tiempo, el teniente se comprometía a «hacerlo 
lo más lucido que pudiera»'*. 


1% Sánchez Solmirón, «Crónica del Libro Becerro”, p. 415. 


17 Actas del Cabildo Colonial de San Francisco de Quito: 1676-1683, 1998, p. 102. 
18 Actas del Cabildo Colonial de San Francisco de Quito: 1676-1683, 1998, p. 126. 
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Las discusiones que se recogen en las actas del cabildo sobre los prepara- 
tivos para la llegada del presidente de la Real Audiencia se refieren a aspec- 
tos propios de la fiesta barroca, como son la novedad y alarde de máscaras, 
fuegos y mojigangas. En la descripción de la entrada de Lobo Guerrero a 
Quito, por otro lado, se habla también de la naturaleza efímera del adorno 
con que se viste a la ciudad, especialmente en cuanto a la construcción de 
altares para el recibimiento del obispo. No obstante, a diferencia de la arqui- 
tectura y decoración perecedera de la fiesta barroca, las procesiones seguían 
itinerarios prescritos e inmutables, y culminaban en lugares emblemáticos 
de la ciudad, por lo general la Plaza Mayor y la Catedral. Como ha señalado 
Ana Osorio en su análisis sobre el ceremonial político en la Lima del siglo 
xvrt, las entradas reconocían una geografía de poder sobre el espacio urba- 
no””. Lo que es singular con respecto a la entrada de los indios de Maynas es 
que la procesión alcance su momento culminante en la iglesia de la Com- 
pañía de Jesús, desplazando, si se quiere, a la catedral de Quito como cabeza 
espiritual de la región. 


EL EJERCICIO DE LA AUTORIDAD POLÍTICA DESDE QuiTo 


Tanto Sánchez Solmirón como Manuel Rodríguez presentan el perí- 
metro de la ciudad como algo tangible, casi tan real como las murallas que 
cercaban las urbes medievales. Las iglesias parroquiales de Santa Prisca, Santa 
Bárbara y San Sebastián funcionaban no solo como puntos de descanso a 
lo largo del camino; estos lugares también definían los límites urbanos. En 
la entrada del obispo Lobo Guerrero, al igual que en la del padre Santa- 
cruz y los indios de Maynas, la parroquia de Santa Bárbara aparece como 
un espacio liminal o de transición. Aquí, una serie de gestos —el cambio 
de vestimenta, las procesiones, la escolta de sus pares hasta el centro de la 
ciudad — marcaban la entrada tanto del prelado como de los neófitos de la 
Amazonía a la comunidad urbana. 

Los límites de la urbe, sin embargo, se entendían no solamente en tér- 
minos geográficos, sino también en relación al papel acordado a la ciudad 
en la producción de policía, o civilidad cristiana. Como bien han sugerido 
Richard Kagan y, más recientemente, Tom Cummins y Joanne Rappaport, 


12 Osorio, 2004. Ver también Osorio, 2006. Para un análisis de las ceremonias de 
entrada a Santiago de Chile ver Valenzuela Márquez, 2001. Sobre la entrada de las tropas 
reales a Quito en 1766, después de la sublevación de los barrios, ver Cruz Zúñiga, 2001. 
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la ciudad hispanoamericana no era tanto el espacio físico y material de edi- 
ficios, calles y plazas, sino ante todo la comunidad ordenada que habitaba 
en ese lugar”. La entrada de los indios de Maynas a Quito, de esta manera, 
debe entenderse como un quiebre con respecto a lo que se percibía como 
su anterior barbarie, y su reconocimiento como miembros de una república 
civil y política. 

Richard Kagan analiza una serie de vistas urbanas del mundo hispánico 
con el fin de argumentar sobre la relación entre la ciudad y la construcción 
de policía. Entre ellas destaca Defensa de La Paz, un lienzo comisionado 
en 1781 por Sebastián Segurola para conmemorar el triunfo del gobierno 
colonial sobre las fuerzas rebeldes de Túpac Katari, afines al levantamiento 
de Túpac Amaru II**. El cuadro muestra la traza geométrica que caracte- 
riza las ciudades hispanoamericanas. El perímetro que separa la ciudad de 
su entorno está claramente definido. Los límites de la urbe, sin embargo, 
son también conceptuales, en el sentido de que marcan la distancia entre 
el orden civil, contenido en su interior, y la barbarie, que se extiende fuera 
de sus muros. Las tropas insurrectas se muestran casi imperceptibles en la 
parte superior del lienzo, entre los campos que se extienden a la distancia. A 
izquierda y derecha del lienzo se aprecian los cuerpos sin vida de los líderes 
del levantamiento, exhibidos para recordar su castigo ejemplar. 

Esta imagen de la ciudad como espacio político, adecuado para el ejer- 
cicio de la disciplina y del orden, está presente en rituales que se llevan a 
cabo en la ciudad de Quito a partir del siglo xvr. Nos referiremos a uno 
de ellos, que adicionalmente expresa la centralidad simbólica de la ciudad 
en relación a su periferia y su autoridad sobre los territorios de los márge- 
nes. Me refiero a los eventos que tuvieron lugar después del levantamiento 
indígena en la gobernación de Quijos, ocurrido entre 1578 y 1579, y en 
particular al juicio que se siguió contra los rebeldes y su castigo público en 
Quito. Ubicada en la ceja de montaña de la cordillera oriental de los Andes, 
la gobernación de los Quijos fue pacificada en el siglo xvi, y a pesar de 
que muchos de sus pueblos fueron abandonados a principios del siglo xvrt, 
esta era la natural puerta de entrada hacia la Amazonía. Las tensiones que 
se vivieron en esa época anticipaban la incómoda relación entre Quito y la 
frontera amazónica en el siglo xvi. 


22 Cummins y Rappaport, 2012, pp. 219-227 Ver también Kagan, 2000, p. 31. 
2 Kagan, 2000, p. 149. 
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La descripción más precisa sobre los eventos que ocurrieron en torno a 
la sublevación, los proporciona Toribio de Ortiguera en su Jornada del Río 
Marañón”. El levantamiento fue liderado inicialmente por Beto y Guami, 
dos brujos o pendes, de la región. Más adelante se les unió el cacique Ju- 
mandi. Los indígenas destruyeron las ciudades de Ávila y de Archidona, 
atacando principalmente a sus habitantes españoles. No llegaron a atacar 
Baeza, como estaba en sus planes, por la intervención de soldados españoles 
dirigidos por Rodrigo Núñez de Bonilla”. Una vez que la rebelión fue so- 
focada, se siguió un proceso judicial contra los rebeldes de Quijos y algunos 
caciques de la provincia de Quito, pues se sospechaba que estos últimos se 
levantarían en contra de los españoles de la ciudad. De acuerdo a Ortiguera, 
los oidores de la Audiencia de Quito ordenaron que los pendes y caciques 
«fuesen traídos por las calles públicas de aquella ciudad en un carro donde 
fuesen atenaceados con tenazas de fuego ardiendo»”*. 

De acuerdo a lo ordenado por los oidores, los inculpados debían ser 
castigados públicamente, en un evento que Ortiguera describe como es- 
pectáculo ejemplar. Su condena debía exhibirse en el rollo, o picota, una 
columna de origen medieval que en las ciudades hispanoamericanas se co- 
locaba ya fuese en la plaza central o extramuros. Ahí, debían ser 


ahorcados y hechos cuartos y puestos en los caminos, y las cabezas en el rollo, e 
hicieron venir a ver hacer estas justicias a la mayor parte de caciques de Ávila, 
Baeza y Archidona, de donde eran naturales, y los de la provincia de Quito, 
para que viesen el castigo que se hacía a los que semejante delito cometían y 
tomasen escarmiento en ellos y fuese sonada de generación en generación para 
perpetua memoria”, 


Acotaciones similares sobre la condena a Jumandi y los pendes las pro- 
porciona el clérigo Pedro Ordóñez de Cevallos, quien a fines de la década 
de 1580 escribió sobre la pacificación de la gobernación de Quijos. Según 
Ordóñez de Cevallos, su ajusticiamiento había sido un eficaz instrumento 
de persuasión, pues la vista de las cabezas decapitadas había movido a los 
caciques de la Amazonía a someterse a la autoridad real: «Escribí a aquellos 


2 Ortiguera, «Jornada del Río Marañón, con todo lo acaecido en ella y otras cosas 
notables dignas de ser sabidas, acaecidas en las Indias Occidentales». 

2 Para un resumen de la rebelión, ver Landázuri, 1989, pp. 11-27. 

2 Ortiguera, «Jornada del Río Marañón...», p. 376. 

% Ortiguera, «Jornada del Río Marañón...», pp. 376-377. 
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señores [de la Real Audiencia] lo que pasaba y que regalasen a aquellos y 
vistiesen, y después los amenazasen, y si no daban obediencia [...] que los 
habían de ahorcar como a Jumandi y el Pendi, y les enseñasen las cabezas»”, 
Aún más interesante es que el autor se refiere también al lugar en donde 
se había realizado el castigo, junto a la iglesia de San Blas. Ubicada a la en- 
trada de la ciudad, la horca mostraba al visitante un espectáculo edificante. 
Al igual que en el lienzo de La Paz, la horca también marcaba la separación 
entre el espacio político y ordenado de la urbe, y la barbarie y el desorden 
que rebasaban sus confines. 

Para Toribio de Ortiguera, el castigo ejemplar de los Quijos debía per- 
durar en la memoria de los habitantes de la provincia de Quito, «de ge- 
neración en generación, para perpetua memoria»”. Por este motivo, no es 
sorprendente que décadas más tarde este continuase siendo recordado en ri- 
tuales cívicos que legitimaban el orden colonial. Tal es el caso, por ejemplo, 
de los festejos organizados para celebrar el nacimiento del príncipe Baltasar 
Carlos Domingo en 1631, durante los cuales se escenificó, junto al enfrenta- 
miento entre los ejércitos del Inca y de la reina de Cochasquí, «el castigo de 
los caciques Bende y Mande que fueron los que se alzaron en la provincia 
de los Quixos»”. Es posible que escenificaciones similares se hayan realizado 
en años posteriores, por lo que se puede inferir que para cuando el padre 
Raimundo hizo su entrada a Quito en compañía de los indios de Maynas, 
a principios de la década de 1650, aún perduraba entre los habitantes de la 
ciudad el recuerdo de la sublevación de Quijos. A pesar del espíritu opti- 
mista de las celebraciones descritas por Rodríguez, estas seguían resaltando 
la diferencia entre la ciudad y su periferia, en términos de una oposición 
conceptual entre orden político y barbarie. La diferencia con respecto a los 
indios que acompañaban a Santacruz, bautizados en la fe cristiana, es que 
estos encarnaban la posibilidad de redención (civil y espiritual), tanto de la 
frontera amazónica como de sus habitantes. 


2 Ordóñez de Cevallos, «Historia y viaje del mundo del clérigo agradecido Don 


Pedro Ordóñez de Cevallos natural de la insigne ciudad de Jaén a las cinco partes de la 
Europa, África, América y Magalanica con el itinerario de todo él», p. 432. 

2 Ortiguera, «Jornada del Rio Marañón...», p. 377. 

% Ver Rodríguez Urbán de la Vega, «Relación de las célebres y famosas fiestas, ale- 
grías y demostraciones que hizo la Muy Noble y Muy Leal ciudad de San Francisco 
de Quito, al dichoso y feliz nacimiento del Príncipe de España don Baltazar Carlos 
Domingo nuestro Señor y al aniversario de la fundación de esta Noble Ciudad, por 
principio del año de 1631», p. 169.Ver también Espinosa, 2002. 
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LA CONFIRMACIÓN EN LA CRISTIANDAD 


Como ya he apuntado, Raimundo de Santacruz y los indios de Maynas 
se dirigieron desde Santa Bárbara al convento de la Concepción. Desde ahí 
marcharon a la catedral y de ahí, a la iglesia de la Compañía de Jesús. Tanto 
el presidente y oidores de la Real Audiencia como el obispo de la ciudad 
presenciaron desde sus balcones la entrada a Quito del padre Santacruz y de 
los indios de Maynas, mientras que el deán y cabildo eclesiástico salieron a 
su recibimiento en la catedral. Los nuevos cristianos recibieron el sacramen- 
to de la confirmación en los días siguientes. En esta ocasión, las autoridades 
civiles y miembros de la nobleza sirvieron como sus padrinos. De acuerdo 
a Rodríguez, el mismo presidente de la Real Audiencia, Juan de Morales 
Aramburu, había tomado a uno de los indígenas como ahijado. 

La ceremonia tuvo lugar en la iglesia de la Compañía de Jesús, con la 
asistencia del obispo de Quito, miembros de la Real Audiencia y otras dig- 
nidades civiles. Uno de los aspectos más importantes tenía que ver con los 
galanos trajes que vestían para la ocasión los indígenas de Maynas, y que 
habían recibido de manos de sus padrinos: 


Las camisetas (que cogen de los hombros, hasta la rodilla) eran unas de tela, 
otras de lana, y la que menos de ormesí, u otras sedas, guarnecidas de puntas, 
o encajes de oro y plata. Los calzoncillos abiertos, que a su uso traían, eran de 
lienzos delicados, con ricas puntas, como también las camisetas interiores. Unos 
traían capas, otros cobija, como manta cuadrada, según su uso, de algún tejido 
lustroso, y sus sombreros con cintas de varios colores, y siendo los más indios de 
buena disposición, no les pintaban mal estos aseos”. 


Tanto la confirmación como la entrega de regalos por parte de los padri- 
nos a sus ahijados de la Amazonía es un claro gesto de su aceptación como 
miembros de la república quiteña. Por otro lado, el cambio de vestimenta 
—de las sencillas túnicas y llautus de plumas de aves exóticos a trajes de 
materiales ricos y lujosos— sugería también el paso de los indios de Maynas 
a la vida política cristiana. Esto nos lo sugiere el mismo Rodríguez, quien 
apropiadamente escribe que estaban «vestidos ricamente y muy de corte los 
que poco antes parecían salvajes en sus montañas», 


2 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 320. 
%% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 320. 
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La importancia simbólica que poseían la ceremonia de confirmación y 
el cambio de vestimenta en el contexto de la incorporación de los habitan- 
tes de la periferia a la comunidad urbana, y de su transformación en sujetos 
civiles y políticos, queda en evidencia si comparamos los rituales que acom- 
pañaron esta entrada, con otros que tuvieron lugar a fines del siglo xv1I para 
celebrar la llegada a Quito de los habitantes de la provincia de Esmeraldas. 

En 1599, Andrés Sánchez Gallque, pintor quiteño de raigambre indíge- 
na, pintó el retrato Los mulatos de Esmeraldas. Como atestigua la inscripción 
en el costado derecho del lienzo, el cuadro fue comisionado por el oidor 
Juan del Barrio de Sepúlveda para ser enviado a Felipe III como regalo en 
el día de su coronación”'. En el centro del miso aparece don Francisco de 
Arobe —el hijo de un esclavo que había escapado de un naufragio frente a 
las costas de lo que es hoy la provincia de Esmeraldas, en el Ecuador, y que 
se había convertido en cacique de una comunidad de negros cimarrones—, 
acompañado de sus descendientes, don Pedro y don Domingo. 

El cuadro muestra a los tres hombres de pie, en posición frontal, con don 
Francisco confrontando al observador con su mirada. Mientras que los ros- 
tros aparecen estereotipados y esquematizados, el pintor concede particular 
atención a la representación de los trajes de los individuos. Sobre las camisas, 
ricamente adornadas con golas de estilo europeo, los hombres llevan túnicas 
similares a los uncus, vestimenta tradicional de los Andes. Alrededor de sus 
hombros llevan mantos fabricados con lujosos brocados y seda. Don Pedro 
y don Francisco sostienen también sombreros en sus manos, en un gesto de 
respetuoso reconocimiento al observador. Los trajes contrastan con la piel 
oscura de los tres hombres, con las lanzas que en gesto desafiante sostienen 
en sus manos, y con las joyas que adornan sus rostros y torso. 

Tan interesante como el retrato es la carta que lo acompañaba. Escrita por 
Juan del Barrio de Sepúlveda, es una descripción de los hombres tal como 
aparecen en el lienzo. En un inicio, se resalta el exotismo de los esmeraldeños, 
hablando al mismo tiempo sobre su sometimiento a la autoridad real. «Por 
parecerle vuestra majestad gustaría ver aquellos bárbaros retratados», escribe 
Barrio de Sepúlveda, «que hasta ahora han sido invencibles y ser cosa muy 
extraordinaria, los envía con su carta y este memorial a vuestra majestad»”. El 
texto dirige la atención del lector hacia la belleza y gracia de los esmeraldeños, 
describiendo con detalle sus armas y las joyas con que adornaban sus rostros: 


3 Cummins, 2013, pp. 119-145 y Cummins, 1998. 
32 Vargas, 1978, p. 26. 
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Son hombres bien dispuestos, ágiles y muy sueltos, acostumbran traer de or- 
dinario argollas de oro llanas al cuello y las narigueras, orejeras, bezotes y sortijas 
en la barba y botones en las narices y aun otros en los carillos, todo de oro... Y 
los collares, cadenas o sartales blancos que traen al cuello sobre el vestido dicen 
son de dientes de pescados y otras conchas. Suelen traer otros de otra hechura, 
no tan galanos ni artificiosos; traen de ordinario lancillas en las manos y tres y 
cuatro dardos de madera recia y aunque sin hierros, muy agudos”. 


Para el autor de la carta, los trajes que llevan los esmeraldeños en el re- 
trato pintado por Sánchez Gallque eran un indicativo de su incorporación 
a la vida civil y de su sometimiento al orden colonial. Así, escribe, por lo 
general vestían únicamente camisetas y túnicas, porque su tierra era caliente 
y no son gente política. De manera sugestiva, argumenta que los señores 
de Esmeraldas habían sido retratados «muy al propio como son y andan de 
ordinario excepto el vestido, que luego que dieron la paz y obediencia a 
vuestra majestad y de ellos se tomó posesión y fueron puestos en vuestra 
real corona, lo uno y lo otro lo parece»**, 

Las acciones rituales (civilizadoras) que habrían acompañado la entrada 
de los Arobe a Quito se pueden reconstruir a partir de la relación de Pedro 
de Arévalo sobre la visita de Sebastián de Illescas a la ciudad. Illescas era el 
hijo de un esclavo de Cabo Verde que se había asentado en la región de 
Esmeraldas después de 1553, y era considerado aún más peligroso y rebelde 
que los Arobe por las autoridades españolas. En el año 1600, sin embargo, 
había decidido «dar la paz y obediencia al rey nuestro señor y querer ser 
cristianos con todos los demás de aquella tierra»”. 

Don Sebastián de Illescas marchó a Quito acompañado de su hermano 
don Baltasar Antonio y de once indígenas. Al llegar a la ciudad, Juan del 
Barrio de Sepúlveda hizo que se vistiesen para después tomar posesión de 
ellos, en nombre del rey”. Posteriormente, los dos esmeraldeños recibie- 
ron el sacramento de la confirmación en una ceremonia oficiada por Luis 
López de Solís, obispo de Quito, y a la que asistieron el presidente de la 
Real Audiencia, oidores, dignidades civiles y eclesiásticas, y otros miembros 


3 Vargas, 1978, p. 26. 

% Vargas, 1978, p. 26. 

35 Citado en Rumazo González, 1948, p. 24. 

36 El texto dice: «Y habiéndolos hecho vestir y regalándolos el dicho señor doctor 
del barrio y tomándose de ellos en nombre y por el rey nuestro señor». Citado en 


Rumazo González, 1948, p. 25. 
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importantes de la comunidad urbana. El mismo Barrio de Sepúlveda, junto 
con don Blas de Torres Altamirano, corregidor de Quito, sirvieron de padri- 
nos de don Sebastián y don Baltasar. 

Al igual que en el caso de los indios de Maynas y de los Arobe, la rela- 
ción de Arévalo presenta el cambio de vestimenta y la celebración del sa- 
cramento de la confirmación como ritos de incorporación a la comunidad 
cristiana y política de la urbe. Más allá de la forma exterior del ritual (gestos 
y acciones) o de los papeles que desempeñaban los participantes del evento 
(tanto los señores de Esmeraldas como los miembros de la sociedad quiteña 
que facilitaban su paso a la nueva comunidad), el espacio urbano tenía pro- 
tagonismo en la articulación del cambio o transición. 

La diferencia notable entre la entrada de los señores de Esmeraldas, por 
un lado, y de los indígenas de Maynas, por el otro, es el lugar en donde se 
celebra el sacramento de la confirmación. En el caso de los Illescas, la cere- 
monia había tenido lugar en la iglesia de San Blas, una parroquia ubicada en 
los límites de la ciudad y que, como tal, marcaba el perímetro que separaba 
los espacios urbanos de extramuros”. En el caso de los nuevos cristianos de 
la Amazonía, es la iglesia de la Compañía de Jesús el lugar escogido para 
la celebración de este ritual de incorporación, como si de esta manera se 
buscara reafirmar la importancia de la orden jesuita en el proceso civilizador 
de los territorios orientales. 


LA ENTRADA DE LOS INDIOS DE MAYNAS A QuiTo: UN ESPECTÁCULO EDIFICANTE 


Como se ha señalado al inicio de este capítulo, Manuel Rodríguez com- 
para la llegada de Raimundo de Santacruz a Quito con las entradas triunfa- 
les del ejército romano a la capital del imperio. «Con gran triunfo», escribe, 
«aplaudían en Roma los triunfos con que entraban los capitanes y vence- 
dores en sus conquistas, a los mismos emperadores, cuando volvían victo- 
riosos de sus empresas: aclamaban los romanos sus hazañas, vitoreaban sus 


77 Según la descripción de la ceremonia, «fueron confirmados los dichos capitanes 
don Alonso Sebastián de Illescas y don Baltasar Antonio su hermano mulato por el di- 
cho reverendísimo obispo en la iglesia parroquial de San Blas de esta ciudad y asistieron 
a ello los dichos señores presidente y oidores y muchos regidores y lo principal de esta 
ciudad y el cabildo eclesiástico y muchas gentes españoles e indios y el dicho señor 
doctor del Barrio fue padrino del dicho capitán don Alonso [Sebastián] y el señor licen- 
ciado don Blas de Torres Altamirano fiscal del dicho don Baltasar Antonio su hermano». 
Citado en Rumazo González, 1948, p. 25. 


CAPÍTULO I 49 


nombres»*. Como procurador general de las provincias de Indias en la corte 
de Madrid, Rodríguez debía probar el éxito de la empresa misionera de su 
orden, y por tanto no dudaba en retratar Quito como una nueva Roma, 
apoyada por un ejército de soldados jesuitas en su proyecto civilizador de 
la Amazonía. No obstante, Rodríguez también marca una distancia entre el 
antiguo imperio y la empresa evangelizadora y civilizadora en los territorios 
orientales. Esta última aventajaba a Roma por cuanto su conquista tenía un 
carácter espiritual. Así, escribe Rodríguez, si los soldados romanos ofrecían 
su gloria a dioses falsos, el éxito de Raimundo en la Amazonía era celebrado 
por el Dios verdadero. De igual manera, los triunfos de los soldados roma- 
nos habían sido aclamados por mortales, cuando las acciones de Raimundo 
eran aplaudidas por ángeles. Y lo que es aún más importante, como se ha 
señalado en páginas anteriores: si los soldados romanos ofrendaban sus pri- 
sioneros a dioses paganos, el padre Raimundo había liberado a los indígenas 
de las cadenas del pecado”. 

Rodríguez también se refiere a la entrada triunfal del padre Raimundo 
y de los indios de Maynas como un espectáculo edificante. Esa es la pala- 
bra que con insistencia se repite al describir la magnífica ceremonia, en la 
que se ponía de manifiesto la virtud de los habitantes de la ciudad y de su 
ilustre visitante. Raimundo aparece retratado como una figura ejemplar, 
cuya sola presencia movía los sentimientos del espectador. Escribe Rodrí- 
guez que «su vista reprehendía en especial a los regalados y deliciosos del 
mundo»*”, A quienes habían asistido a la celebración, conmovía por igual la 
piedad del misionero y la de los nuevos cristianos. Así, por ejemplo, sobre 
las monjas del convento de la Concepción, dice el autor que se regocijaba 
«la vista de aquellas esposas de Cristo viendo los nuevos fieles de su iglesia 
hasta que ocuparon sus ojos las lágrimas a vista del macilento y desgarrado 
misionero»”. 

Un comentario similar realiza el padre Francisco de Figueroa, futuro 
mártir de las misiones en el Amazonas, cuando se refiere a este evento, en 
su informe de 1661. El padre Figueroa habla del sacramento de la confir- 
mación, que recibieron los Maynas del obispo Alonso de la Peña y Mon- 
tenegro. De manera elocuente, describe las demostraciones de afecto que 
recibieron los neófitos de diferentes miembros de la sociedad quiteña: 


38 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 313. 
Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 313. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 316. 
** Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 316. 
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La misma ciudad de Quito ha hecho grandes demostraciones de estimación 
y aun veneración á este apostólico ministerio, como se reconoció principal- 
mente cuando salieron los cincuenta indios referidos, en el acompañamiento 
tan populoso, aplauso, devoción y aún lágrimas de consuelo de ver cristianos 
nuevos de este Marañón, con que los llevaron en procesión á nuestra iglesia. Y 
en las singulares honras que les hicieron sirviéndoles de padrinos los principales 
de la nobleza eclesiástica y secular en su confirmación, y dándoles muy lucidas 
y costosas galas de telas, tabies y otras”. 


Durante la celebración del ritual, la ciudad es imaginada como una ver- 
dadera comunidad cristiana, y como tal, ella misma era objeto de admira- 
ción. Así, de acuerdo a Rodríguez, los nuevos cristianos habían admirado 
«las ostentaciones de los españoles,... las celebridades en las iglesias,... las 
ceremonias sagradas de los obispos,... la piedad católica y liberal de los ciu- 
dadanos de Quito»*. Por la magnificencia de sus edificios, por la piedad y 
virtud de sus ciudadanos, y por el orden y cuidado de sus ceremonias, la 
urbe era también una herramienta efectiva de conversión. De esta manera, 
escribe el autor jesuita, una vez terminadas las celebraciones, se detuvo a los 
visitantes durante algunos días para que el padre Raimundo pudiera obte- 
ner un merecido descanso y para que 


los indios viesen en aquella ciudad lo magnífico de los templos, la hermosura, 
que es grande, de sus tabernáculos, la riqueza de los ornamentos sagrados, de 
que ay mucho en aquella ciudad, y la suntuosidad de algunas fiestas, con que 
hiciesen más aprecio de la fe que habían recibido y venerasen la suprema deidad 
que con tales cultos es adorada de los católicos**. 


De hecho, conmovidos tras su viaje a Quito, los nuevos cristianos que 
habían llegado con el padre Raimundo de Santacruz se habían converti- 
do en verdaderos discípulos de Cristo. El misionero jesuita los consideraba 
ahora como «coadjutores de su predicación; pues sólo con que dijesen a 
las naciones lo que habían visto y lo que era cristiandad asentada, juzgaba 
atraería a muchos para que saliesen de su ceguedad y abrazasen la ley de 
Cristo»*. 


Y Figueroa, «Informe de las misiones en el Marañón», p. 305. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 321. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 321. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 325. 
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COMENTARIOS FINALES 


La visita a Quito de Raimundo de Santacruz y de los cuarenta indios de 
Maynas no fue una situación excepcional. Por el contrario, sabemos por lo 
menos de una segunda visita ocurrida pocos años más tarde, liderada por el 
padre Lucas de la Cueva. En 1656, De la Cueva había viajado a Lima para 
manifestar ante el virrey su oposición a don Martín de la Riva y Agúero, 
gobernador de Cajamarca, quien pretendía que se le entreguen las capitula- 
ciones de la provincia de Maynas*”. Después de llegar a un favorable acuerdo 
con el virrey, retornó a Maynas, desde donde viajó a Quito. Con este viaje, 
el misionero esperaba conseguir más apoyo para la empresa evangelizadora 
y encontrar, al mismo tiempo, un camino más fácil hacia la sierra. En com- 
pañía del hermano Antonio Fernández y de una docena de indígenas, subió 
hasta Ambato por el río Patate. Desde ahí, se dirigió hacia Quito, «dando 
consuelo, y edificación a los pueblos y doctrinas, a que llegaba, con tan 
apostólicos pasos, gustosos todos de verle, y a los nuevos cristianos, que lle- 
vaba consigo» *. El colegio de Quito fue lugar de descanso y sanación para 
el misionero, después de los largos viajes que había emprendido. Los religio- 
sos de la orden también se ocuparon de agasajar a «los indios de la Misión, a 
quienes siempre se les daba aposento o aposentos, y abundante sustento en 
aquel Colegio, lleno de bendiciones de Dios, por los gastos que ha hecho en 
aquellas misiones, por dar almas al cielo de aquella gentilidad»*. 

Información similar presenta Juan de Velasco en su Historia del Reino de 
Quito sobre la visita a la ciudad del padre Francisco Fernández y cincuenta 
indios de Maynas, provenientes del pueblo de San Javier. La visita tuvo lugar 
en 1682.Velasco argumenta que en Quito se les recibió con grandes cele- 
braciones. Fueron «llevados de casa en casa: les hicieron muchos regalos, y 
fueron solemnemente confirmados por el obispo»”. 

Francisco de Figueroa, por su parte, habla de los viajes de los habitantes 
de la Amazonía a Quito como una ocurrencia común. Así lo expresa cuan- 
do describe al pueblo de la Limpia Concepción de Xeberos. Aquí también 
habla de la vestimenta como una nueva costumbre, adquirida en parte en 
el espacio político de Quito. Si bien explica que es usual entre los habitan- 
tes de la Amazonía «andar desnudos en cuero», también afirma que en su 


** Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 334-338. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 347. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 348. 

Y Velasco, Historia del Reino de Quito en la América Meridional. Historia Moderna, p. 385. 
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tiempo se vestían «al uso de los indios del Perú, y no con malas galas, así de 
las que tejen y pintan de algodón, como de las que han adquirido las veces 
que han salido a Quito y otras a Moyobamba»”. 

Otros autores no presentan descripciones evocativas de la llegada de 
nuevos cristianos a Quito; tampoco utilizan un tono celebratorio como el 
de Manuel Rodríguez. No obstante, las continuas menciones que se hacen 
a estas visitas nos hacen pensar en la construcción de una relación tangible 
y duradera que se construye entre la ciudad, como centro de autoridad po- 
lítica y espiritual, y la Amazonía, como periferia que espera ser cristianizada 
y civilizada. La iglesia y colegio de la Compañía de Jesús eran el eje de esta 
relación, no solo como el punto de partida de la misión, sino también como 
el lugar de retorno o culminación del trabajo apostólico en los territorios 
orientales. El colegio seminario de San Luis era lugar de formación y re- 
fugio de misioneros, mientras que en su iglesia se anunciaba, a través de las 
palabras de los predicadores y de las imágenes, el trabajo apostólico realizado 
por la orden. Como destino de las largas caminatas que inician los neófitos 
en la Amazonía, era también herramienta de incorporación al orden civil y 
religioso. Sobre esta estrecha relación hablan Pedro de Mercado y Manuel 
Rodríguez, autores de la orden jesuita en la segunda mitad del siglo xvn. 
De forma explícita, Rodríguez argumenta que el estudio en el colegio se- 
minario proporcionó a los misioneros las armas necesarias para la conquista 
espiritual de la región, particularmente en la frontera, a la que él llama «la 
montaña». 


Regiones nuevas, trabajosas y distantes querían labrar los hijos de san Igna- 
cio; otra nueva conquista de Indias es la que anhelaba su celo; y habiendo de ser 
con los instrumentos ya armas de la predicación, previno primero la Compañía 
casa de estudios, donde se forjasen para el tiempo de sus asaltos, y casa de novi- 
ciado, donde se criasen los obreros evangélicos para el nuevo campo.” 


El siguiente capítulo es una mirada detenida a las obras de Rodríguez 
y de Mercado. Analizadas como relatos hagiográficos, estas relaciones son 
necesarias para luego analizar el mensaje iconográfico de la iglesia jesuita y 
de su colegio, y para comprender el impacto de la misión en la Amazonía 
en la construcción de la identidad local. 


% Figueroa, «Informe de las misiones en el Marañón», p. 189. 
% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 108. 


CAPITULO II 


LA HAGIOGRAFÍA QUITEÑA Y LA CONSTRUCCIÓN 
DE IDENTIDADES LOCALES: CELEBRANDO EL TRABAJO 
APOSTÓLICO DESDE EL CENTRO DE LA URBE 
HACIA SU PERIFERIA 


Hacia mediados del siglo xvI1, varios representantes de la literatura co- 
lonial quiteña se ocupan de escribir la historia de las órdenes religiosas de 
la ciudad. Estas narrativas proporcionan información sobre los inicios de las 
provincias eclesiásticas y sobre la fundación de sus conventos e iglesias, a 
los que describen con sumo esmero. Los relatos también recogen evidencia 
sobre el éxito del trabajo apostólico llevado a cabo por sus misioneros. Las 
obras contienen, además, un resumen de los acontecimientos de mayor re- 
levancia —seculares y no seculares— acaecidos en las ciudades, de manera 
que la historia religiosa y el acontecer político y social de las urbes aparecen 
inextricablemente ligados entre sí. Por lo general, este tipo de literatura ha 
sido valorada como una importante fuente de datos de primera mano. Sin 
embargo, en las páginas que siguen, me interesa más bien analizar su valor 
discursivo y su papel en la confirmación de las órdenes religiosas locales 
(particularmente de la congregación jesuita) como corporaciones ejempla- 
res, y de Quito como una comunidad cristiana. 

Mabel Moraña argumenta que los primeros indicios de una identidad 
criolla diferenciada se manifiestan en la cultura barroca hispanoamericana, 
en el siglo xvr1'. Las singularidades de la literatura barroca colonial, oscilante 


! Moraña, 1988. 
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entre la dependencia y la transgresión de los modelos metropolitanos, han 
sido definidas por Moraña como «retórica de la marginalidad». Desde el 
desplazamiento, anota, los autores americanos se sirven de los modelos de 
la cultura dominante con el fin de proponer y afianzar programas propios y 
locales. Siguiendo el argumento de Moraña, sugiero comprender las narra- 
tivas conventuales quiteñas como herramientas en el proceso de formación 
de una conciencia criolla. A lo largo del siglo xvi, los criollos formaban 
parte de una élite económica y social hispanoamericana; eran grandes te- 
rratenientes y, algunos, miembros de la nobleza y de las órdenes de hábi- 
to. También se encontraban criollos entre las capas medias, formadas por 
mercaderes, miembros de las órdenes religiosas y letrados. Es precisamente 
dentro de este grupo, distinguido por su educación y posición social, como 
escribe Moraña, en donde se da forma a estas narrativas. 

De particular interés para el propósito de este capítulo son las propues- 
tas de Antonio Rubial García y Ronald Jay Morgan en torno a la relación 
entre la hagiografía americana y el criollismo colonial. Como escribe Mor- 
gan, las vidas espirituales no eran únicamente textos religiosos. A pesar de 
que su principal objetivo era probar la santidad de una persona, invitando 
al lector a su veneración, también articulaban la solidaridad y orgullo de 
una comunidad, y como tal eran el fundamento de una identidad colectiva. 
En Hispanoamérica, formaban parte de una tradición literaria más amplia 
que celebraba el honor y gloria de los criollos”. Las crónicas conventuales 
quiteñas pueden analizarse como narrativas hagiográficas y, por ende, por su 
relación con la construcción de identidades locales. 

En estos relatos, se dignifica la ciudad hispanoamericana, presentándola 
como una comunidad cristiana ideal. Así, por ejemplo, se celebra la opulen- 
cia de la urbe, prueba de la riqueza de sus habitantes, pero también manifes- 
tación de su generosidad y bondad. Las biografías edificantes que se insertan 
alo largo de la historia son también una exaltación de la piedad religiosa de 
los habitantes de la ciudad americana. Hilvanadas a lo largo de una narrativa 
continua, estas “vidas” trazan la genealogía local de las Órdenes religiosas, a la 
vez que constituyen modelos de virtud cristiana. En ellas también se habla 
sobre los logros intelectuales de sus residentes, resultado de la educación 
impartida en sus seminarios y universidades. 


? Morgan, 2002, pp. 3-10 y Rubial García, 1999. David Brading también discute las 
“vidas” de santa Rosa de Lima y de san Martín de Porres en su relación con la construc- 
ción de la identidad criolla. Ver Brading, 1991. 
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El caso de Quito es singular, puesto que las crónicas conventuales tam- 
bién ratifican la importancia de la ciudad como lugar de formación espi- 
ritual para los religiosos que se preparaban para trabajar en las misiones y 
doctrinas de su jurisdicción. Como evidencia del éxito alcanzado por este 
esfuerzo evangelizador, se habla sobre la extirpación de las idolatrías en 
los pueblos de indígenas, así como sobre los innumerables milagros que 
ocurrían tanto en la ciudad como en sus alrededores, y sobre las imáge- 
nes taumatúrgicas y los santuarios de peregrinación que se levantaban en 
la periferia urbana. Estos logros espirituales, se entiende, eran gloria de la 
ciudad que tanto empeño había dedicado al florecimiento de la piedad 
cristiana. De esta manera, estos relatos permitían imaginar Quito como un 
lugar ejemplar escogido por los designios de Dios, a la vez que ratificaban 
la importancia de la urbe como un centro de autoridad política y espiritual 
en la región. 

Los autores jesuitas se destacan de sus contemporáneos por cuanto lo- 
gran dar forma a narrativas íntegras y autónomas. Estas conectan la historia 
del colegio de Quito y del seminario de San Luis con la historia quiteña. 
Las relaciones de las otras Órdenes, por el contrario, se inscriben dentro de 
narrativas mayores —o cuando menos las alimentan— sobre las provincias 
religiosas a las que estaban sometidas. Esto se debe, en gran parte, al hecho 
de que la Compañía de Jesús de Quito, a diferencia de las otras congrega- 
ciones, gozaba de autonomía y de una identidad propia, a pesar de que, hasta 
la última década del siglo xvtt, dependía administrativamente de la provin- 
cia de Nueva Granada. De hecho, en su historia sobre el descubrimiento 
del Marañón, Manuel Rodríguez argumenta sobre la mayor antigúedad y 
riqueza del colegio de Quito con respecto al de Santa Fe, sin hallar una 
explicación para su subordinación”. Los jesuitas, por otro lado, conectan de 
manera efectiva la historia de Quito y del colegio de la Compañía de Jesús 
con las misiones en la Amazonía, y como tal aseguran la posición privilegia- 
da de la ciudad con respecto a sus márgenes. 

Sin embargo, es importante reconocer el carácter excluyente de estos tex- 
tos. A pesar de que las narrativas presentan diversos actores del mundo co- 
lonial —españoles, criollos, indígenas, mestizos o negros— como miembros 


3 Manuel Rodríguez repite este argumento con frecuencia. En las primeras páginas 
de su obra, lo legitima citando una carta anua del padre Gonzalo de Lira, viceprovincial 
de Quito y el Nuevo Reino, en la que escribe: «Es el Colegio de Quito el más antiguo, 
por haber veinte y cuatro años que se fundó, y el más asentado, así en ministerios como 
en lo temporal». Ver Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 88. 
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de una comunidad cristiana y virtuosa, esto se hace siempre desde la mirada 
criolla y para un interlocutor que pertenece a una minoría intelectual y social. 
Es así que, quienes no se conforman con el arquetipo de virtud y dignidad, 
aparecen denostados como bárbaros, idólatras o pecadores, y como tal, ajenos 
a esa corporación ideal. 


PRIMERAS RELACIONES QUITEÑAS 


En Quito, uno de los más tempranos ejemplos de este tipo de literatura 
es la «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco de 
Quito», redactada en 1647 a instancias del padre Fernando de Socar, provin- 
cial de la orden seráfica. El texto, que recoge «las noticias de los papeles que 
se hallaron en el archivo de este dicho convento [de San Pablo de Quito]», 
tenía como propósito alimentar una obra de mayor alcance y ambición, 
como fue la Crónica franciscana de las provincias del Perú, de fray Diego de 
Córdova y Salinas, publicada en 1651. 

La relación quiteña de 1647 incluye detalles singulares que translucen el 
interés de su autor en exaltar la grandeza de la provincia religiosa, la riqueza 
de sus edificios y la probidad de sus personajes ilustres. Así, por ejemplo, se 
describe la magnificencia de la iglesia de San Francisco, la que poseía un 
«hermosísimo crucero de cuatro arcos torales», «un relicario hermosísimo 
de muchas e innumerables reliquias», «un sobre altar eminente a todos los 
de este reino», y «una claraboya o linterna muy hermosa». Más aún, se com- 
para al altar mayor con el Panteón de Roma?*. Más adelante, se describe el 
milagro que sucedía cada vez que la procesión del Santísimo recorría los 
corredores del claustro, cuando el agua que brotaba de la fuente central, en 
reconocimiento de la presencia de Cristo, giraba en dirección a la custodia”. 
Después de una relación cronológica de los provinciales franciscanos de 
Quito, se presentan cortas biografías de los «religiosos memorables que ha 
tenido esta provincia en santidad», la primera de ellas de fray Jodoco Ric- 
ke, «que como fue el primero que edificó esta provincia quiso ser también 
en la santidad»”. Sigue una brevísima descripción de «la vida y milagros de 
tres venerables religiosos» a quienes se tomaba por santos, y otra de «los 


1 «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», pp. 
2-3. 

«Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», p. 4. 

* «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», p. 13. 
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religiosos que han florecido en letras, santidad, prudencia y han tenido ofi- 
cios honrosos»”. 

La relación del obispado de Quito, escrita por Diego Rodríguez Docam- 
po en 1650, a pesar de que no es la historia de una orden religiosa específica, 
sigue una línea similar en el sentido de que la historia civil y religiosa de la 
Real Audiencia aparecen imbricadas". También en esta relación se concede 
importancia al milagro, y se traza una genealogía de varones ilustres y virtuo- 
sos de las diferentes comunidades religiosas. Como anota el autor en su intro- 
ducción, la relación y descripción tenían como propósito informar al rey de 
España del estado del obispado de Quito, en respuesta a la real cédula enviada 
al obispo don Agustín Ugarte de Saravia. En las primeras páginas, el autor 
presenta una breve descripción de la ciudad, de sus armas y orlas, de su clima. 
Le sigue un listado de sus obispos y una descripción de los sucesos notables 
ocurridos bajo la prelacía de cada uno de ellos. Viene luego una descripción 
de la catedral y de sus parroquias, de las dignidades eclesiásticas y de los cléri- 
gos a cargo de las doctrinas en diferentes provincias. El autor también presenta 
una descripción de los conventos e iglesias de las diferentes órdenes religiosas, 
masculinas y femeninas, así como la historia local de esas congregaciones. 

Su catálogo de miembros destacados de las órdenes religiosas de Quito 
—ya sea por su virtud o por su prestancia intelectual— identifica a cada 
personaje por su origen: criollo, español o de alguna otra nación. Así, por 
ejemplo, se habla del padre Baltasar de Lara, «criollo de esta ciudad [...] re- 
ligioso muy humilde, sufridor de injurias, con opinión de virgen, amigo de 
pobres y de ejercitarse en obras de misericordia». Añade el autor que «murió 
con aplauso de ejemplar varón, a cuyo entierro se halló la Real Audiencia, 
religiones y ciudad». Don Antonio de Morga, presidente de la Real Audien- 
cia, «pidió como reliquia el bordón que este religioso tenía de ordinario y 
le tuvo en veneración». 

A más de su descripción de Quito, Rodríguez Docampo presenta una 
sinopsis de las diferentes ciudades y villas de este obispado, y de los curatos 
y doctrinas de las órdenes religiosas. De la misma manera, el autor relata 
los acontecimientos notables ocurridos en la ciudad y fuera de ella, eventos 


7 «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», pp. 
15-16. 

$ Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito». 

” Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», p. 267. 
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tanto políticos como religiosos. Entre ellos, se refiere al levantamiento de las 
alcabalas de 1592, al terremoto de 1587 y a las pestes que habían asolado a 
la región. El desenvolvimiento de estos eventos, sin embargo, estaba ligado 
a lo religioso. De esta manera, anota sobre la peste de 1648 y 1649, que se 
aplacó «con las súplicas que se hicieron a su Divina Majestad por intercesión 
de su sacratísima Madre y Señora Nuestra»'”. 

Rodríguez Docampo presenta evidencias sobre el triunfo de la religión 
cristiana sobre la idolatría, y de la virtud sobre el pecado. El robo del Santí- 
simo Sacramento del convento de Santa Clara, llevado a cabo en 1649 por 
un mestizo y tres indios, según el autor, le sirve para mostrar la virtud de los 
habitantes de Quito, quienes habían buscado redimirse del acto sacrílego a 
través de actos públicos de piedad, como fueron las innumerables proce- 
siones que partían de las diferentes iglesias de la urbe, o los castigos públi- 
cos. Los ladrones finalmente fueron denunciados por una mujer indígena; 
después de su confesión fueron condenados a ser «ahorcados, arrastrados y 
descuartizados». Mientras tanto, escribe el autor, «ha quedado el sitio donde 
llevaron y desfondaron el baúl del Santísimo muy venerado por toda la ciu- 
dad a ejemplo de las cabezas de ella, haciendo capilla decente»'”. 

En su memoria de los obispos de Quito, Rodríguez Docampo habla de 
las imágenes milagrosas de la ciudad y de su distrito. Las dos más importan- 
tes, la Virgen de Guápulo y de El Quinche, se encontraban en santuarios de 
peregrinación ubicados en la periferia inmediata de la ciudad. El relator co- 
necta la historia de los santuarios y de las imágenes milagrosas con la prela- 
cía reformadora del obispo Luis López de Solís, enfatizando la autoridad de 
Quito sobre los santuarios y las imágenes milagrosas!?. El autor construye, 
de esta manera, una imagen de la ciudad como eje de una geografía sagrada 
y como centro de poder espiritual y político en la región. Este argumento 
está también presente entre autores jesuitas, quienes conectan la historia de 
la ciudad con las tierras de misiones en la Amazonía. Para ellos, a diferencia 
de Rodríguez Docampo, Quito no solo había articulado a su alrededor un 
paisaje sacro y cristiano, sino que se había convertido en el punto de inicio 
de la campaña conquistadora y civilizadora de la geografía de los márgenes. 


* Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», p. 312. 

1 Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», pp. 318-319. 

2 Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», pp. 217-219. 


CAPÍTULO II 59 


LA HISTORIA DEL COLEGIO DE LA COMPAÑÍA DE JESÚS DE QUITO 
SEGÚN PEDRO DE MERCADO 


Uno de los ejemplos más interesantes de este género literario es la Histo- 
ria de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, escrita por 
el jesuita Pedro de Mercado, nacido en Riobamba y educado en el colegio 
seminario de San Luis de Quito. Mercado terminó de redactar el manus- 
crito no antes de 1683, año en el cual se detiene la narración!?. A pesar de 
que la provincia jesuítica de Nueva Granada y Quito se dividió tan solo en 
1695, Mercado las presenta como un agregado de unidades regionales cla- 
ramente diferenciadas entre sí. El texto se divide en libros, cada uno de ellos 
dedicado a la historia de colegios individuales —ya sea el de Santa Fe, el de 
Cartagena, Tunja o Quito—, la que a su vez se entrelaza con la cronología 
de la ciudad y su jurisdicción. 

Cada libro se inicia con una breve descripción de la ciudad en donde 
se encontraba cada uno de los colegios. A esta le sigue una relación de la 
fundación de la residencia jesuita y, de ser el caso, del seminario para reli- 
giosos correspondiente, como es el caso de Santa Fe y de Quito. Al referirse 
al colegio de Quito, además, el autor no escatima palabras para describir 
la magnificencia de la iglesia. A la discusión sobre el aspecto material de 
los colegios se yuxtapone otra sobre el perfeccionamiento espiritual de su 
jurisdicción. Así, Mercado hace una relación del trabajo de evangelización 
llevado a cabo por los religiosos de cada colegio. Describe las fiestas más 
importantes que se celebraban en cada una de las iglesias de la orden, ano- 
tando, de ser relevante, la existencia de reliquias y congregaciones. Inclu- 
ye innumerables relatos sobre la conversión de indígenas, sobre su piedad 
religiosa, su penitencia y arrepentimiento. Al igual que otros autores de su 
época, Mercado se preocupa, también, de construir la genealogía local de la 
Compañía de Jesús a partir de las biografías de sus varones ilustres. En estas 
“vidas” se da forma a un ideal jesuita en dos aspectos complementarios: la 
piedad cristiana y el talento intelectual. 

El seminario jesuita de San Luis, fundado en Quito en 1601, era para 
Mercado un centro de estudios humanista que formaba a sus estudiantes 
siguiendo el modelo clásico de las artes liberales. De esta manera, argumenta 
que los padres solicitaban a los estudiantes «que estudien a solas, que argu- 
yan unos con otros, que tengan conferencias, que hagan públicas liciones 


15 La historia permaneció inédita hasta 1957. Para la versión impresa, ver Mercado, 
Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 4 vols. 
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y se ejerciten en otros actos literarios con que después salen del colegio 
doctos y letrados»!*. En las aulas de la Compañía, añade, se enseñaban los 
rudimentos de la lengua latina, la retórica y la teología. Para concluir, afirma 
que en el colegio los estudiantes se alimentaban de dos pechos, «de virtud el 
uno y de letras el otro», con que «ha criado este colegio como buena madre 
a muchísimos hijos, y cuando se han destetado y dejado la beca, han salido 
hombres grandes». 

Lo más interesante sobre la historia de Mercado es que en ella encon- 
tramos una temprana definición de la patria chica, la que toma forma en la 
interacción entre el colegio jesuita, la ciudad y su periferia. Entre líneas, el 
autor sugiere que era la presencia de colegios jesuitas lo que permitía que las 
ciudades se reafirmaran como centros de autoridad espiritual en la región. 

El trabajo de los religiosos jesuitas, destaca Mercado, no se limitaba a las 
urbes, sino que su radio de acción se extendía hacia los «pueblos de indios», 
ubicados en los márgenes del espacio civilizador y regulador de la ciudad. 
Así, por ejemplo, al describir el estado del colegio de Bogotá, el autor ex- 
plica con detenimiento el trabajo realizado por los jesuitas en el pueblo de 
Caxicá, en donde la instrucción de la doctrina cristiana iba de la mano con 
la enseñanza del canto. Habla también sobre la extirpación de idolatrías en 
Fontibón. Las historias sobre la redención de almas pecadoras son múltiples, 
incluyendo unas sobre indígenas que se arrepienten de antiguas idolatrías y 
de su conducta indecorosa (amancebamiento), y otras sobre el celo del padre 
Sandoval en Cartagena, que «andaba [...] blanqueando almas de negros»'*. 

Mientras tanto, en Quito, la temprana evangelización del padre Ono- 
fre Esteban y del padre Rodrigo Narváez, en las primeras décadas del si- 
elo xv, había definido la jurisdicción espiritual del colegio jesuita sobre 
la periferia occidental de la ciudad. Sobre la labor apostólica de Esteban, 
Mercado señala su amplio radio de acción, argumentando que el religioso 
«emprendía misiones a lo apostólico distantes de Quito más de cincuenta 


14 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. III, p. 60. 

15 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. III, p. 60. Palabras similares utiliza al referirse al padre Pedro de Urraco. Dice: «Dos 
abundantísimos pechos ha tenido la casa seminaria de Quito, el uno ha sido de sabidu- 
ría, y el otro de virtud. Con estas dos leches de sus dos pechos ha criado mancebos sin 
número, que santamente han envejecido y muerto en las cuatro sagradas religiones que 
florecen en estas partes de las Indias». 

1% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 233. 
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leguas caminando a pie». Sobre el éxito de su labor evangelizadora, añade 
que «le salían a recibir numerosa multitud de gente cuando por espacio de 
un año discurrió en apostólica misión por los pueblos de las cinco leguas 
circunvecinas a Quito»””. 

Los padres Esteban y Narváez habían destinado muchos de sus esfuerzos 
a la evangelización en la provincia de los yumbos. Ubicada al noroccidente 
de Quito, en la ceja de montaña, esta zona se encontraba en los márgenes 
geográficos y políticos de la ciudad, en la zona intermedia (e indefinida) 
entre la sierra y la costa!*. Los esfuerzos del gobierno eclesiástico por inte- 
grar esta provincia en el orden colonial comenzaron alrededor de la década 
de 1570, con el trabajo de clérigos seculares y de doctrineros dominicos y 
mercedarios. Estos últimos se asentaron en Gualea, utilizando al lugar como 
punto de partida para la pacificación de la provincia de Esmeraldas, en la 
costa del Pacífico!”. A pesar de que los yumbos mantenían una fuerte rela- 
ción con Quito, la provincia logró eludir el poder político de la ciudad, lo 
que se manifiesta claramente en su resistencia a la construcción de caminos 
a lo largo del siglo xvi. 

Precisamente por esta resistencia al orden colonial, Pedro de Mercado 
presenta el trabajo de conversión de los yumbos como una obra civilizadora. 
A pesar de encontrarse tan cercana a Quito, una carta anua de 1628, citada 
por Mercado, retrata la región como la antípoda de la comunidad urbana, 
cristiana y política. Así, se señala que los yumbos habitaban tierras de «mon- 
tañas cerradas», con pueblos apartados entre sí por la dificultad de los cami- 
nos. Abundaban los hechiceros, quienes con frecuencia consultaban con el 
demonio. Reafirmando la importancia de Quito en el ejercicio de policía, 
reformadora de la barbarie en la periferia, en la carta se afirma que después 
de la visita de los religiosos jesuitas, los yumbos quedaron «tan aprovechados 
y domésticos, que con ser gente bárbara vienen a esta ciudad a confesarse y a 
dar cuenta de sus almas y los indios que de acá han ido allá, han dicho cuán 


trocados y buenos están ahora los que antes no conocían a Dios». 


17 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. HI, pp. 133-134. 

18 Frank Salomon utiliza el término «tribu» para definir a los yumbos durante el 
período colonial, no porque los habitantes de la región operaran en organizaciones 
preestatales, sino más bien porque funcionaban en los márgenes de los estados moder- 
nos. Ver Salomon, 1997, p. 11. 

1% Salomon, 1997, pp. 45-55. 

2% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 19. 
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Mercado también incluye una detallada historia de las misiones jesuitas 
en la Amazonía. La primera referencia que tenemos sobre ellas se encuentra 
en la biografía ejemplar del padre Manuel Ferrer, que Mercado coloca al 
inicio de su genealogía de varones ilustres de la orden como proclama de las 
elorias de la Compañía de Jesús en Quito. Así, argumenta que «como en las 
portadas de las casas nobles suelen sus dueños esculpir los escudos de que 
blasonan para que sea lo primero que encuentren los ojos de los que pasan, 
así al principio o a la entrada de la lectura de las vidas de algunos varones 
ilustres de Quito, pongo y coloco como en frontispicio la penosa muerte del 
padre Rafael Ferrer»”. A principios del siglo xvI, Ferrer había iniciado la 
conquista espiritual del Marañón entre los indios cofanes, asentados en la re- 
gión de Quijos”. Según Mercado, esta también era una empresa civilizadora. 
Así, afirma que el misionero había fundado tres pueblos «para mudarlos de 
bárbaros en cristianos; y no se le malogró su industria, pues en poco tiempo 
catequizó y bautizó cuatrocientas almas»”. Después de su martirio a manos 
de un grupo de indígenas, el trabajo misionero de los jesuitas en la región se 
detuvo, reanudándose con fuerza en la tercera década del siglo xvi. 

Al igual que el país de los yumbos, a los ojos de Mercado, la Amazonía se 
caracterizaba por el desorden moral y civil. Sus habitantes estaban totalmen- 
te desconectados de «toda gente política». Careciendo de un líder, el autor 
pinta a los pueblos de la región como «behetría dividida, tirando cada cual 
por donde se le antoja»”*. La mayor prueba de la barbarie de estas naciones 
era el canibalismo, puesto que este señalaba la ausencia de principios básicos 
de humanidad: «Son como tigres y leones», escribe, «en matarse y comerse, 
y aún peores que fieras, pues hacen lo que no hacen éstas, que es matar a sus 
hijos, y otros comerse a sus difuntos, que no hay otra gente que en esto les 
aventaje»”. En gran parte, esto se debía a la naturaleza que les rodeaba. Mer- 
cado descubre en ella un poder destructivo, y como tal, un obstáculo para la 
vida política. «Viven de ordinario a las orillas de estos ríos que son muchos 


2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. III, p. 105. 
2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. HI, pp. 105-107. 
2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 106. 
2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. IV, p. 281. 
2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 282. 
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y grandes y caudalosos», escribe, «los cuales con sus crecientes inundan la 
tierra, y no sólo cubren, bañan y destruyen sus sembrados y casas, sino que 
roban y desmoronan las tierras donde los tiene, comiéndose y robándose 
grandes trechos, de modo que abren sus madres y canales y echan sus aguas 
corriendo por donde antes fueron sementeras y pueblos, siguiéndoles en 
este tiempo su desdichada fortuna»”, 

En contraste con el desorden que encontraron los jesuitas cuando lle- 
garon a la Amazonía, como resultado de su apostolado quedaba una región 
que se había integrado a la vida cristiana y política del orden colonial. Esto 
nos lo sugiere el mismo Mercado al citar la información jurídica presentada 
ante el teniente general de Borja: 


Si antes ofendía lo indecente a la modestia de estas naciones, las más de 
ellas totalmente desnudas, y otras lo más del cuerpo descubiertas a causa de no 
aplicarse por su flojedad a beneficiar sus algodones; los nuestros han trabajado 
porque trabajen, así lo hacen, y se visten reducidos a política decente. Si antes 
lidiaban con los indios como con fieras retiradas en sus grutas, como con brutos 
esparcidos en los montes, como con tigres crueles, partos feroces de aquellos 
arcabucos enmendados de un genio, han entrado en el uso de racionales, y ya 
parecen en hombres cristianos, ya no les es aversible la comunicación, ya se aco- 
modan a vida sociable después que nuestros misioneros han entrado las veces 
que han podido a sus provincias”, 


Mercado utiliza a Rafael Ferrer de forma estratégica, pues esto le per- 
mite resaltar la antigúedad de la misión de la Compañía de Jesús en la Ama- 
zonía. Como misionero en Quijos, él había abierto la puerta desde muy 
temprano para las futuras misiones jesuitas en la región. Más adelante, sin 
embargo, el mismo Mercado dedica varios capítulos al trabajo apostólico de 


26 


Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 282. 

2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 231. Fernando Torres Londoño señala las diferencias entre la colonización 
portuguesa y española de la Amazonía, y el papel que desempeñan los jesuitas en la- 
dos opuestos del río. El lado portugués, escribe Torres Londoño, estuvo marcado por 
«entradas» que tenían como propósito extraer los recursos amazónicos que podían ser 
de utilidad para las colonias del litoral. Entre estos recursos se contaban los indígenas, 
transformados en esclavos para los portugueses. Las misiones jesuitas de Maynas, por el 
contrario, pusieron en práctica un «proyecto civilizatorio-evangelizador», el cual se llevó 
a cabo, en parte, por la autonomía de la que gozaba la orden con respecto a la Corona 
española en la región. Ver Torres Londoño, 2012. 
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los jesuitas en el Marañón, labor que inició oficialmente en el año de 1637, 
cuando los padres Gaspar de Cugía y Lucas de la Cueva partieron de Quito 
en compañía del gobernador de Mainas y Marañón. En gran parte, esta sec- 
ción se articula a partir de las biografías (o elogios, como él los llama) de los 
misioneros jesuitas. En ellas se habla, entre otras cosas, de los esfuerzos rea- 
lizados por religiosos como Raimundo de Santacruz, quien había dedicado 
gran parte de su trabajo a explorar la región oriental con el fin de encontrar 
caminos adecuados que conectaran Quito con la Amazonía. Con frecuencia 
se habla también de los milagros que acompañaron al trabajo apostólico, 
así como del martirio que sufrieron muchos de los religiosos. Y, lo que 
es aún más importante, se resalta la importancia del colegio seminario de 
San Luis en la formación de misioneros. De la docena de biografías que se 
incluyen en esta sección, la mitad corresponden a los criollos Agustín de 
Hurtado (natural de Panamá), Francisco de Figueroa (natural de Popayán), 
Raimundo de Santacruz (natural de Ibarra), Francisco de Figueroa (natural 
de Popayán), Lucas Majano (natural de Guayaquil) y Pedro Suárez (natural 
de Cartagena). Todos ellos se formaron en el colegio jesuita quiteño. Aun 
misioneros nacidos en Europa, como Lucas de la Cueva, nacido en Cazorla; 
Tomas Majano, nacido en Toledo pero criado en Guayaquil; y Jerónimo 
Álvarez, de Ligales, en Valladolid, habían estudiado artes y teología en Quito, 
anota Mercado. 


DESCUBRIMIENTO Y CONQUISTA ESPIRITUAL DEL AMAZONAS: 
LA GESTA SEGÚN MANUEL RODRÍGUEZ 


La obra de Mercado permaneció en forma manuscrita a lo largo del 
período colonial. No obstante, mucha de la información que se contiene 
en la misma fue utilizada por otros autores jesuitas, notablemente por Ma- 
nuel Rodríguez, quien probablemente se sirvió de las mismas fuentes que 
Mercado para escribir su narrativa épica sobre las misiones jesuitas en el 
Amazonas, la cual se publicó en Madrid en 1684*, 


28 A más de las coincidencias encontradas entre esta obra y la de Mercado, Rodríguez 
hace uso de innumerables fuentes de información, muchas de ellas disponibles en 
Europa, y otras que muy probablemente recogió durante su estadía en Quito. Entre las 
más importantes se encuentran las cartas anuas de los superiores de la orden, así como las 
cartas escritas por misioneros. En sus biografías de los misioneros jesuitas en la Amazonía, 
cita con frecuencia al padre Juan Eusebio Nieremberg. También transcribe fragmentos 
extensos del informe presentado por Cristóbal de Acuña al rey de España. 
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De acuerdo a José del Rey Fajardo, Manuel Rodríguez de Villaseñor 
nació en Cali en 1628, pero ingresó a la orden jesuita de Quito en 1647, 
habiendo estudiando en los colegios de las dos ciudades. Fue profesor del 
seminario de San Luis de Quito y posteriormente rector del colegio de 
Cuenca y del de Popayán. En 1678 fue nombrado procurador de la orden 
en Madrid y Roma. Desde 1681 hasta 1684, año de su muerte, fungió como 
procurador general de las provincias americanas”. La obra fue escrita, muy 
probablemente, durante su estadía en Europa”. 

El propósito de su libro es claro. Como procurador general de las pro- 
vincias americanas, se ha señalado, Rodríguez argumenta sobre el éxito de 
las misiones jesuitas durante las primeras décadas de evangelización en la 
Amazonía, con el fin de asegurar el control de la Compañía de Jesús sobre 
ese territorio en los años venideros. Como veremos más adelante, al igual 
que en otros relatos de la época, en la obra de Rodríguez está presente un 
fuerte espíritu patriótico. La preocupación por justificar el derecho jesuita 
sobre el Amazonas, y la precedencia de Quito sobre la región, es también 
una constante. Sin embargo, dos cosas hacen que el relato de Rodríguez 
sobresalga con respecto al de autores discutidos en páginas anteriores. 

En primer lugar, Rodríguez define la singularidad de lo criollo con 
respecto a lo peninsular. Esto lo hace, en gran parte, en referencia a los 
centros de estudios para la formación de letrados y religiosos, como fue el 
seminario de San Luis de la Compañía de Jesús, los cuales, según él, habían 
permitido la emergencia de una tradición intelectual arraigada en lo local. 
En cuanto a la justificación de dominio sobre la Amazonía, por otro lado, 
Rodríguez hace gala de su sólida formación académica, apelando a la te- 
leología como sustento argumentativo. Entrelazando la historia local con la 
sagrada, la conquista del Amazonas encuentra su justificación en la predes- 
tinación divina. 

A lo largo de su relato, Rodríguez proporciona una larga lista de varones 
piadosos, emblemas de virtud no solo de la Compañía de Jesús, sino de la 
sociedad criolla quiteña. A estos padres famosos, «más sin duda que todos 
los de Francia», argumenta, se debían añadir los padres Gabriel de Arsola, 
Juan Sánchez Morgaes, Alonso de Rojas, «y otros que florecieron en Quito», 
como Hernando de la Cruz, «el penitente, devoto y contemplativo, a cuyas 


2 Rey Fajardo, 2006, p. 438. 

30 Él mismo se refiere a la tormenta que presenció en Cartagena de Indias cuando 
se aprestaba a embarcarse para su viaje a España. Ver Rodríguez, El descubrimiento del 
Marañón, p. 393. 
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sagradas y vivas ideas, más que a su diestro pincel, debe aquel colegio los dos 
lienzos tan de espanto y consuelo que hay allí del Infierno y de la Gloria». 

Al igual que Mercado, Rodríguez resalta los logros académicos de los 
colegios jesuitas americanos. Al hablar del seminario de San Luis, de la 
Compañía de Jesús, afirma que «tiene tanto número de maestros y doctores, 
que ocupan aquel y otros obispados, y tantos catedráticos en las religiones, 
que parece los han producido las universidades de Europa»”?. No obstante, 
él va más allá de Mercado en su intento por definir lo americano. Argumen- 
ta, por ejemplo, que tanto el seminario de San Luis en Quito, como el de 
San Bartolomé en Bogotá, habían asegurado el florecimiento de una clase 
intelectual americana. A pesar de que esta era comparable con la española, o 
descendía de ella, las letras americanas poseían una identidad propia. Rodrí- 
guez escribe que los dos seminarios eran «el principio de las letras criadas 
en Indias [...] letras indianas o criollas, como se dicen los nacidos allá, eran 
precisamente necesarias en Indias; todas son españolas por bien nacidas de 
padres, tan insignes maestros que allá las enseñaron y no se opone lo sean, y 
las llamamos indianas por la región en que nacieron»”, 

Volviendo a la preocupación central del autor, el legítimo derecho de 
los jesuitas sobre la Amazonía encuentra justificación en la obra de Ro- 
dríguez —y al igual que en Mercado— en la antigiedad de sus misiones. 
Rodríguez, sin embargo, se refiere también a los instrumentos legales que 
autorizaban el trabajo de la Compañía de Jesús en la región. 

El autor transcribe una carta dirigida a la Corona española por Francisco 
de Fuentes, procurador de las misiones en Quito en 1632. En ella, Fuentes 
resalta la importancia de la orden jesuita en la conquista espiritual de la 
geografía de los márgenes, tanto del occidente como de la Amazonía. De 
esta manera, primero solicita autorización para fundar casas o residencias 
en las zonas cercanas a la frontera, «que son puerta para las provincias de 
gentiles»”*, Estas residencias, ubicadas en ciudades de la sierra, debían servir 
de eje para un proyecto de evangelización a largo alcance. El procurador se 
refería a Cuenca, «de donde, a tres jornadas, se llega a la provincia de los jí- 
baros», y Latacunga, «entrada para las provincias de los záparas, omaguas, ba- 
duaques y miscuaras». En el norte, desde Ibarra, se tenía acceso a Esmeraldas, 
«que han empezado a reducirse». Pasto era puerta de entrada a las provincias 


31 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 139. 
2 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 100. 
33 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 102. 
% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 160. 
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de Mocoa y Sucumbios, entre otras, mientras que a cuatro días de camino 
de Popayán se encontraban «los paezes, charuallas, coyamas y natagaymas»”. 
La Corona accedió en parte a la petición de Fuentes, concediendo licen- 
cia para establecimientos jesuitas en Popayán y Cuenca, «cuyas fundaciones 
ayudaron mucho a la reducción de infieles, fomentándose más la misión de 
Guanacas desde Popayán [...] y desde la casa de Cuenca se ha entrado varias 
veces a las reducciones del Marañón», 

El inicio de las misiones jesuitas en la región estuvo estrechamente ligado 
con el dominio político y militar sobre la misma. De esta manera, Mercado 
argumenta que los primeros jesuitas partieron de Quito a instancias de Diego 
Baca de la Vega, gobernador de Maynas y fundador de San Francisco de Borja, 
y de su hijo, Pedro Baca de la Cadena”. De acuerdo a Rodríguez, a petición 
del gobernador de Maynas, los jesuitas debían hacerse cargo del curato de San 
Francisco de Borja, desde donde darían inicio a la campaña misionera. 

Es importante detenernos aquí para examinar con cuidado el vocabu- 
lario que utiliza Rodríguez para explicar el trabajo misionero. Por un lado, 
se habla del curato jesuita en Borja como «presidio», desde donde dar «con- 
tinuo combate al demonio», Rodríguez no utiliza la palabra «presidio» 
—que se refiere a un fuerte de soldados españoles— de forma inocente, 
sino para explicar con mayor claridad el dificil trabajo de conversión en la 
Amazonía, el cual iba a veces acompañado del poder militar. 

Como ha señalado Philip Wayne Powell en relación a la región chichi- 
meca, en el noroeste de la Nueva España, el presidio y la misión religiosa 
estaban inextricablemente ligados entre sí, siendo las dos instituciones más 
importantes y sólidas que desarrolló el imperio español en zonas fronte- 
rizas”. En Nueva España, el presidio tenía como propósito proteger a los 
viajeros, mercaderes y soldados de los ataques de guerreros indígenas. Esta 
protección se extendía a las misiones cercanas. Al mismo tiempo, el fuerte 
amparaba a las poblaciones indígenas que habían sido cristianizadas. Pode- 
mos decir que el presidio cumplía una doble función, de defensa y avanzada, 
y como tal era instrumental en el proceso de pacificación de la frontera. 


Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 162-163. 

3* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 165. Los jesuitas obtuvieron autori- 
zación para establecer una misión en Maynas en 1631. No obstante, se asentaron en la 
región únicamente en 1638.Ver por ejemplo Torres Londoño, 2012, p. 186. 

7 Torres Londoño, 2012, pp. 169-170. 

38 Torres Londoño, 2012, p. 169. 

% Ver Powell, 1987. 
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Esta alianza entre presidio y misión, entre avance militar y conversión 
religiosa, está presente en el texto de Rodríguez. Así, escribe el autor jesuita, 
«dándose las manos éste con las armas y aquellos con la predicación para 
aquella conquista: unas y otras eran armas de fuego, como de hijos de san 
Ignacio; y no lo parecían menos en el celo el general don Diego Baca de 
la Vega y su hijo, que pueden llamarse misioneros jesuitas y éstos operarios 
de la vega del Marañón». Refiriéndose nuevamente al gobernador y su hijo, 
argumenta que «los Bacas, Vegas y Cadenas no han sido conquistadores, sino 
predicadores del Marañón, padres de sus naciones y el resguardo de toda 
aquella cristiandad»”. 

Poco después, sin embargo, el mismo Rodríguez marca una distancia 
con respecto a la conquista militar y política, que él considera inadecuada 
para lograr la pacificación de la región amazónica. De esta manera, argu- 
menta que ni los incas ni los primeros exploradores habían logrado con- 
quistar la región. «Éstas, pues, que habitan los de la Compañía», argumenta, 
«son aquellas montañas que por inhabitables no penetraron las conquistas de 
los ingas y en cuyas malezas pereció el ejército de Pizarro; y ésta es en suma 
la conquista que, con armas del evangelio, han hecho unos pocos misioneros 
en este nuestro siglo»*. 

La contradictoria relación entre conquista militar y espiritual se vuelve 
aún más evidente al hablar sobre el trabajo de conversión del padre Rai- 
mundo de Santacruz. A Santacruz se le había pedido apoyar en la pacifi- 
cación de la provincia de los jíbaros, una empresa liderada por el general 
Martín de la Riba en compañía de cien soldados españoles*?. A pesar de 
que en cierto momento pareció que se lograría el sometimiento de los 
indígenas bajo el dominio de la Corona española y de la religión cristiana, 
los esfuerzos fracasaron en última instancia, cuando los jíbaros decidieron 
retroceder hacia las montañas, escondiéndose para evitar cualquier tipo de 
contacto. Buscando una explicación para esta derrota, Rodríguez reconoce 
dos diferencias entre el trabajo del misionero y el del conquistador secular, 
como él lo llama. 

La primera diferencia tenía que ver con dos contrapuestos métodos de 
conquista. Santacruz abogaba por una entrada pacífica, y por el empleo de 
instrumentos como la persuasión religiosa. Por el contrario, argumenta Ro- 
dríguez, para Martín de la Riba y sus soldados, «solo el temor de las armas 


Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 169. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 279. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 329-333. 
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había de sujetar a los jíbaros, gente rebelada, que no atendía a razones, que, 
ocupados sus montes, o se ahuyentarían de ellos o se sujetarían a dar la 
obediencia a su Majestad»*. Para Santacruz, escribe, el general cometía un 
grave error por cuanto «con el estruendo de los arcabuces no se hacía tiro, 
sino que se espantaba la caza de aquellas almas»**. 

Una segunda diferencia entre el conquistador secular y el apóstol jesuita 
tenía que ver con el propósito de la pacificación: es claro que Rodríguez 
resalta la salvación de las almas como la intención final del misionero de la 
Compañía de Jesús. A Martín de la Riba y sus soldados, sin embargo, les 
movía un deseo equivocado, como era la codicia del oro. A los jíbaros les 
habían ahuyentado, de hecho, las preguntas que se les había hecho sobre 
la existencia del metal precioso en sus tierras, pues en ese momento ellos 
habían reconocido que «cautivos de él los españoles, los querían a ellos es- 
clavos para sacarle en sus ríos y minerales»*. Para Rodríguez, de hecho, el 
oro era un daño más que una bendición para los pueblos de la Amazonía, 
pues en última instancia era su ambición lo que se había interpuesto en el 
trabajo apostólico de la región: 


Insaciable es el apetito de las riquezas, y quizá, porque ha llegado a llamarse 
sagrada el hambre del oro, ninguno se avergiienza de tenerla: aquel oro como 
encantado o encantador de los jíbaros no sé en qué ha de parar, quizá llegará 
correr derretido, como sucedió en el reino de Chile, en que los indios se le 
echaron por la boca a un conquistador para que le bebiese, apagándole con él, 
no la sed, sino la vida. Ello ha sido lo rico que se dice es aquella tierra lo que ha 


causado sus daños para no reducirse aquellas almas**. 


* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 331. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 330. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 332. 

** Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 333. Sobre el cuestionamiento que 
realiza Rodríguez a la ambición de los españoles, es interesante anotar que, en el primer 
libro de su obra, ya señala la contradicción entre la búsqueda del oro y la conversión de 
los indígenas. La nación de los jíbaros, dice, es de «indios alzados y rebeldes», esto debido 
a la codicia de los conquistadores: «Hubo en el fervor de la conquista un lugar en los 
jíbaros, que dicen se llamaba la Ciudad del Oro por el mucho que había; y enfadados los 
indios del trabajo de sacarle, se rebelaron, matando a los vecinos y quemando el lugar, y 
nunca se ha conseguido bastantemente su castigo ni reducirlos nuevamente, aunque se 
ha intentado varias veces». Añade más adelante sobre la misma nación de los jíbaros que 
«su miseria la tiene por ser tan rica aquella tierra; y la mira al oro de ella dañó una vez 
[...] al logro de aquellas almas para el cielo». Ver Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, 
pp. 83 y 84. 
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Por el contrario, la conquista del Amazonas que realizaban los jesuitas te- 
nía que ver con el establecimiento de reducciones, con el fin de asegurar la 
evangelización y policía de los habitantes de la región. A partir de la funda- 
ción de San Francisco de Borja, se habían establecido tres pueblos más hasta 
1651; ya para entonces, dice Rodríguez, Borja era «ciudad grande»”. Tras 
su llegada a la Amazonía, en ese mismo año, Raimundo de Santacruz esta- 
bleció otros tres pueblos; estos recibieron nombres cristianos que, además, 
aseguraban la posesión de la orden jesuita sobre el territorio de la Amazo- 
nía. Se trataba de San Ignacio de los Barbudos y San Javier de los Aguanos, 
bautizados así en honor del fundador de la Compañía, el uno, y del apóstol 
de Oriente, el otro. El tercer pueblo recibió el nombre de Nuestra Señora 
de Loreto de Paranapura, en referencia a la advocación mariana promovida 
por los jesuitas en diferentes partes del mundo**. 

Al igual que en la historia de Mercado, uno de los argumentos de mayor 
peso en la obra de Rodríguez tiene que ver con la importancia concedida al 
colegio jesuita de Quito como centro de formación de futuros misioneros. 
A través del colegio seminario de San Luis, la Compañía de Jesús de Quito 
reclamaba su derecho espiritual sobre un vasto territorio, que incluía la re- 
gión amazónica. Así, escribe, «si no hubiera en Quito aquellos sujetos que 
crían y cuidan de la educación de otros y que es la causa principal de toda 
la conversión de gentiles el bien asistido colegio de Quito [...] Aquellos 
estudios y seminarios dan novicios, aquel noviciado da religiosos y la virtud 
de éstos los alienta sepultarse en vida en tan distantes y trabajosas montañas 
como las del Marañón, que necesitan de especial vocación y aliento»”. 

Si bien Rodríguez admite que la jurisdicción de Quito dependía admi- 
nistrativamente de la provincia del Nuevo Reino, en Santa Fe, las misiones 
de la Amazonía se debían únicamente al esfuerzo económico, político y 
espiritual de Quito: 


Y cuando depende un bien tan universal de las asistencias, ministerios y 
empleos del colegio de Quito como el de los misioneros del Marañón; y más 
cuando todos los que ha tenido aquella nueva cristiandad los debe únicamen- 
te a aquel colegio que a expensas suyas solicitó la entrada a reducir aquella 
gentilidad [...] y así ha costeado siempre lo más de lo que se ha gastado en 


* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 289. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 295-299. Con respecto a la funda- 
ción y traza de las reducciones jesuitas en la Amazonía, ver Negro, 2000. 

Y Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 551. 
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llevar misioneros de Europa y pasar los del Nuevo Reino a la parte de Quito, 
transportando de ellos y de los recibidos allá las tropas que se han visto entrar 
a las reducciones; con que consta que el todo de su fundación, conservación y 
progresos pende y se ha debido siempre al colegio de Quito, que tiene por la 
niña de sus ojos y por especial mira de su cuidado aquella misión”. 


En gran parte, Rodríguez fundamenta el derecho de la Compañía de 
Jesús sobre la Amazonía sobre la exégesis bíblica. Con esto quiero decir que, 
a diferencia de autores contemporáneos como Diego Rodríguez Docampo 
o Pedro de Mercado, Rodríguez no presenta la historia como una sucesión 
cronológica de personas y eventos, sino que interpreta el valor simbólico de 
los mismos en el contexto de una narrativa sagrada. Así, encuentra en la pro- 
fecía y la predestinación la causa y origen de los acontecimientos históricos. 
De esta manera, Rodríguez no deja a la suerte o a la agencia individual o 
colectiva el descubrimiento y conquista de la Amazonía, sino que los pre- 
senta como el cumplimiento de un mandato divino. 

A lo largo del texto, Rodríguez compara repetidamente a los misioneros 
jesuitas con personajes bíblicos, como si los unos fuesen prefiguraciones, 
o hubieran anunciado a través de su vida, a los otros. Lo que es aún más 
interesante, el autor habla repetidamente sobre la Amazonía como si esta 
fuese la tierra prometida. La llegada de los primeros exploradores jesuitas del 
Amazonas —Cristóbal de Acuña y Andrés de Artieda, quienes como hemos 
señalado acompañaron a Pedro de Texeira en su viaje de Quito a Pará— se 
compara con el éxodo del pueblo de Israel, movido por el comando divino 
de poblar Palestina y liderado por Abraham: 


Puestos en lo alto de las montañas de Jaén considero a los dos primeros mi- 
sioneros que habían entrado; y a los dos exploradores de todo el Marañón, padre 
Cristóbal de Acuña y padre Andrés de Artieda, mirando éstos desde su boca, 
con reflexión atenta, todo lo que habían registrado; y los dos misioneros cuanto 
estaban mirando en la provincia de los maynas, y que a unos y otros les decía 
Dios en el corazón:*A vosotros os encargo toda esta tierra o la gentilidad de ella 
y de sus ríos”, como dijo a Abrahán en la tierra de Palestina, prometiéndole toda 
la que descubría a oriente y poniente, al septentrión y mediodía: y se extiende a 
más la promesa o la posesión que ha dado de tierras de gentiles a la provincia del 
Nuevo Reino, pues la vista no alcanza a sus términos, por más que se dilate*'. 


%% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 552. 
Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 258. 
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Rodríguez encuentra una relación directa entre la cronología de la 
evangelización jesuita y la historia bíblica; a su vez, esto era evidencia de su 
predestinación, o de que la conquista espiritual de la región era el cumpli- 
miento de una profecía. La parte medular de su narración termina en el año 
1681; abierto el primer camino, se presentaba un futuro promisorio para 
las misiones. Hasta entonces, argumenta, habían transcurrido cuarenta años 
desde que los jesuitas fundaron las primeras reducciones entre los indios de 
Maynas. Este período de tiempo poseía un significado simbólico para Ro- 
dríguez, «pues ya se sabe», escribe, «cuán misterioso y agradable a Dios es en 
la Escrituras Sagradas el número cuadragenario de días o años, especialmen- 
te en los desiertos, en que se han medido siempre las dichas y los trabajos 
por su número»”. La temprana evangelización jesuita en el Amazonas, de 
esta manera, era comparable con eventos bíblicos de igual duración, como 
fueron la entrega del decálogo a Moisés, la peregrinación de los israelitas en 
el desierto y los ayunos de Elías y Jesucristo. A todos estos acontecimientos 
les habían seguido momentos de gloria. «Sea, pues», concluye, «cuarentena 
cerrada y primer estado feliz de nuestra misión en los desiertos del Marañón 
el tiempo de los trabajos referidos»”. 

Durante la década de 1660, se vivió en la Amazonía una fuerte rebelión 
iniciada por los cocamas, a los cuales se sumarían muy pronto otras naciones 
que supuestamente habían sido ya pacificadas. Una de las víctimas de este 
levantamiento fue el padre Francisco de Figueroa, quien, como se verá en 
capítulos siguientes, se convertirá en la figura paradigmática del mártir je- 
suita en la Amazonía. En torno a la misma época murieron otros misioneros 
de la orden, ya fuese por enfermedad, accidente o martirio. Para Rodríguez, 
estas muertes únicamente habían fortalecido la evangelización de la región, 
puesto que «parecía querer Nuestro Señor empezar a apremiar el trabajo de 
sus misioneros»”. Después de la muerte de Figueroa, de hecho, no solo se 
habían apaciguado los ánimos de los indígenas sublevados, sino que el traba- 
jo de pacificación se había extendido hacia «otras naciones altas y distantes 
del Marañón», argumenta*”. Lo que es interesante es que el autor también 
busca explicar estos acontecimientos a partir de la predestinación divina. De 
esta manera, escribe, sobre el año 1666: 


22 Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 527. 
%% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 528. 
%* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 476. 
% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 442. 
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el número 6, que se parece, puesto tres veces, que al aparecer indica tres bien- 
aventuranzas o tres géneros de bienaventurados en las personas diversas que 
murieron con él; o los 666 están acordando siempre que aquel año fue allí tres 
veces bueno: buen aun en el mal del motín, en que se arraigó más la fe en los 
pueblos, castigada la apostasía de los fugitivos en los montes”. 


COMENTARIOS FINALES 


Las narrativas de las que he hablado en páginas anteriores muestran la 
importancia de la hagiografía en la construcción de identidades en la His- 
panoamérica colonial. Un aspecto singular de las relaciones escritas por au- 
tores jesuitas es que en ellas no solo se habla de las figuras ejemplares locales, 
sino que se resalta la importancia de los colegios y seminarios de la orden 
en la formación de misioneros que realizan su apostolado en la frontera. De 
acuerdo a estos textos, la urbe podía preciarse no solo de la virtud cristiana 
que se vivía intramuros y que se manifestaba en la piedad de sus habitantes, 
sino de su papel en la conquista espiritual de los territorios de los márgenes. 
Esto se lograba, en gran parte, por el trabajo de misioneros jesuitas, muchos 
de ellos educados en el colegio seminario de San Luis en Quito. Durante 
el siglo xvrt, la decoración de la Compañía de Jesús —tanto las pinturas y 
relieves que adornan el templo como los retratos que se exhibían en los co- 
rredores del colegio— ratificaban la importancia de este lugar como eje de 
la campaña misionera en la Amazonía. En los capítulos que siguen, discuto 
las implicaciones de este programa iconográfico a partir de constantes que 
también están presentes en las relaciones de Mercado como Rodríguez. 

Como se ha señalado, los dos autores, al igual que otros de sus contem- 
poráneos, resaltan la presencia de varones ilustres, figuras que a través de 
su comportamiento piadoso o de su talento intelectual servían de modelo 
ejemplar para otros habitantes de Quito. El discurso sobre virtud cristiana, 
encarnada en los gestos y acciones de personajes que eran parte de la histo- 
ria urbana, es de utilidad para una interpretación del programa decorativo 
del colegio y de la iglesia jesuita durante el siglo xvi1, particularmente de los 
retratos de mártires que adornaban el colegio y de los lienzos de los profetas 
ubicados junto a la nave central. Como se verá más adelante, estos últimos 
exaltan la predicación y el martirio como manifestación de la virtud de los 
personajes bíblicos. La predicación y el martirio, por otro lado, se distinguen 


56 


Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 443. 
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también como cualidades esenciales de los religiosos jesuitas, que se cum- 
plían a cabalidad a través del trabajo misionero. Los profetas de los cuadros 
quiteños, que tan efectivamente dialogan con el observador y que a través 
de sus reposados gestos y actitudes denotan su papel ejemplar, se muestran, 
también, como antecesores o prefiguraciones de los jesuitas virtuosos del 
siglo xvVIL. 

Con respecto a este último punto, una final y notable coincidencia entre 
el programa iconográfico de la iglesia de la Compañía de Jesús en el siglo 
xv y los textos anteriormente discutidos, particularmente el de Rodríguez, 
tiene que ver con la importancia concedida a la profecía y a la prefiguración 
bíblica. Se habló ya sobre la predestinación y la profecía en la obra de Ro- 
dríguez como formas de legitimación de los eventos del presente. Al igual 
que en El descubrimiento del Marañón, las imágenes del templo jesuita sugie- 
ren una relación causal entre la historia bíblica y la de la Compañía de Jesús, 
o entre los personajes del Antiguo Testamento y los misioneros de la orden. 
El trabajo apostólico de la Compañía y sus misiones en la Amazonía pueden 
imaginarse, de esta manera, como el cumplimiento de un mandato divino. 


CAPITULO III 


EL PROGRAMA DECORATIVO DE LA COMPAÑÍA DE JESÚS 
ENTRE LOS SIGLOS XVII Y XVII 


El interior de la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito está marca- 
do por espacios claramente definidos y articulados entre sí (Ag. 3). Cuatro 
macizos pilares sostienen los arcos que separan la nave central de las capi- 
llas, dividiendo al cuerpo de la iglesia en tres crujías de igual proporción. 
Una serie de arcos atraviesa la bóveda de cañón corrido que cobija la nave 
central, replicando la división espacial creada por los pilares. Las capillas la- 
terales, cubiertas con cupulines, están adornadas con ricos retablos de estilo 
barroco. La magnífica cúpula del crucero permite el ingreso de luz en el 
edificio, separando al presbiterio de la nave. 

La planta de la Compañía de Jesús de Quito, al igual que otros templos 
jesuitas en diversas partes del mundo, sigue el modelo de la iglesia de Il Gesú 
en Roma, construida por Jacopo Vignola, aunque con ciertas variantes. José 
Gabriel Navarro ha señalado que una diferencia notable entre Il Gesu y la 
Compañía tiene que ver con su elevación y dimensiones, siendo la iglesia 
quiteña de proporciones más íntimas'. En Il Gesu, las capillas laterales están 
cubiertas por bóvedas de cañón corrido que corren transversales al eje lon- 
gitudinal de la iglesia. Estas capillas son espacios independientes, separadas 
por muros con aberturas que permiten la comunicación entre ellas. En la 
Compañía de Quito, las capillas están separadas únicamente por medio de 


! Para una discusión sobre la historia constructiva de la iglesia de la Compañía de 


Jesús de Quito ver Navarro, 1930 y 2007; Ortiz Crespo, 2002 y 2008. 
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arcos transversales, mientras que los cupulines contribuyen a diferenciar el 
espacio que corresponde a cada una de ellas. 

Durante la primera mitad del siglo xIx, el término «estilo jesuita» fue 
utilizado de forma negativa por historiadores del arte franceses y alemanes 
con el propósito de definir lo que, en ese entonces, se consideraba como la 
decadencia, el engaño y la vana suntuosidad de la arquitectura religiosa del 
siglo xvi, a la que se asociaba directa y exclusivamente con la orden fun- 
dada por san Ignacio de Loyola”. Tras la supresión jurídica de la Compañía 
de Jesús a fines del siglo xvtr, hablar de «estilo jesuita» no solo apuntaba al 
debilitamiento de la otrora poderosa orden; también era una vía de escape 
para la ansiedad de los movimientos nacionalistas europeos frente al inter- 
nacionalismo de los jesuitas. 

Los jesuitas utilizaban la expresión noster modus procedenci para referirse 
a una manera particular de hacer las cosas, la cual era aplicable también a la 
arquitectura y el arte?, Mucho se ha debatido en los últimos años sobre el sig- 
nificado de esta expresión y su relación con la imposición de un estilo jesuita 
homogéneo. Una rápida mirada a los proyectos arquitectónicos y artísticos 
de la Compañía de Jesús a escala global sugiere precisamente lo contrario. 
La diversidad de estas manifestaciones más bien apunta a una negociación 
entre el espíritu jesuita, por un lado, y las tradiciones, preocupaciones y me- 
cenas locales, por el otro. Como alternativa, recientemente se ha sugerido la 
posibilidad de hablar de una orientación o estrategia corporativa*. En el caso 
quiteño, en lugar de la imposición de un modelo romano, se puede pensar en 
un orden institucional que garantizaba la coherencia de la arquitectura y de su 
decoración, pero que se ajustaba a las preocupaciones locales. 

Un control estricto sobre los proyectos constructivos a escala interna- 
cional era una empresa imposible; no obstante, los planos de las iglesias y 
colegios jesuitas en diferentes partes del mundo eran enviados a Roma para 
la revisión y aprobación de un supervisor conocido como consiliarius aedifi- 
corum?. A más del papel regulador que desempeñaba el supervisor romano, 
muchos de los edificios jesuitas eran diseñados y construidos por arquitec- 
tos que pertenecían a la misma orden. Como si el ejercicio de su oficio 
fuese un acto de obediencia, el arquitecto jesuita contribuía a preservar un 


? Para una visión historiográfica del término «estilo jesuita» ver Levy, 2004, pp. 15- 
41; Bailey, 1999. 

* Bailey, 1999, pp. 44-46. 

* Bailey, 1999, p. 47. 

? Levy, 2004, pp. 77-84.Ver también Sale, 2003. 
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espíritu de orden y reglamentación sobre la construcción de los edificios 
de la Compañía de Jesús. Esta tradición se inició con Lorenzo y Giovanni 
Tristano, hermanos legos jesuitas entrenados como arquitectos que parti- 
ciparon en varios proyectos tempranos”. A estos se sumaron los nombres 
de Giuseppe Valeriano, activo en España, y de Andrea Pozzo, a partir de las 
últimas décadas del siglo xvm. En la Compañía de Jesús de Quito, la pre- 
sencia de Marcos Guerra —hermano jesuita de origen napolitano— como 
director de la construcción en el siglo xvu, imprimió el sello de la orden en 
la bóveda de cañón corrido y cúpula de crucero. 

En la Real Audiencia de Quito, dos ejemplos diferentes constatan la 
preocupación de los jesuitas por regular la construcción de sus edificios. El 
primero es un plano de mediados de siglo xvu del colegio de la orden en 
Quito, recientemente publicado por Susan Webster”. Como anota la auto- 
ra, este plano fue reutilizado como cubierta de un volumen de protocolos 
notariales del año 1654, por lo que es posible sugerir que fue ejecutado por 
Marcos Guerra, quien se encontraba activo en la ciudad durante esas fechas. 
En el maltrecho plano se pueden identificar el claustro de novicios, con sus 
dormitorios, patio y portería; así como el oratorio y la celda del maestro. 
Como bien señala Webster, los planos de edificios coloniales en Quito son 
casi inexistentes; esto nos hace pensar que en la mayoría de los casos, el 
proceso constructivo era espontáneo y carecía de planificación y regulación. 
Por el contrario, el dibujo publicado por Webster sugiere que la construc- 
ción de un edificio jesuita era una empresa más compleja: comenzaba con 
una imagen mental que se trasladaba al papel, y que finalmente se ponía en 
práctica de forma manual. Dictando la apariencia y estructura del producto 
final, el plano regulaba el proceso constructivo, minimizando cualquier in- 
tento de innovación espontánea. 

Más interesante aún es una carta escrita por el padre Altamirano, quien 
llegó a Quito como visitador en 1692 con el fin de inspeccionar la cons- 
trucción de los edificios de la orden. Altamirano deja por sentado, en esa 
ocasión, las normas que debían aplicarse en la iglesia jesuita en la ciudad 
de Latacunga, de manera que sus constructores se ajustasen a criterios uni- 
formes. Primeramente, proporciona las dimensiones de la nave central y 
de las dos laterales. Al igual que en Il Gesu, estas debían estar «divididas en 
tantas capillas como arcos hay». La iglesia debía tener cuatro arcos torales 


* Ver por ejemplo O”Malley, 2003, pp. 20-21. 
7 Ver Webster, 2012, pp. 257-262. 
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en el crucero y una media naranja con linterna, «como la de Quito», anota. 
Los arcos a los costados de la nave central, añade, debían sostenerse sobre 
pilastras «de piedra labrada». Finalmente, proporciona las instrucciones para 
la fachada, que debía tener una estatua de san Juan y otras dos de san Ignacio 
y san Francisco Javier*. 

Como sugieren las instrucciones de Altamirano, el esfuerzo regulador no 
solo tenía que ver con el diseño estructural de las iglesias jesuitas, sino tam- 
bién con su decoración. De hecho, como se verá en los párrafos que siguen, 
los programas iconográficos que se ejecutan en Quito tanto en el siglo xvn 
como en el xvii, no son muy distantes de los que se desarrollan, de manera 
paralela, en otras iglesias jesuitas de Hispanoamérica y de otras regiones. 
Sin embargo, es importante señalar que la decoración de los edificios de la 
Compañía de Jesús no respondía simplemente a una imposición institucio- 
nal llegada desde Roma, sino que se negociaba con múltiples actores a nivel 
local. Por un lado los mecenas, y de manera especial las congregaciones de 
laicos, desempeñaban un papel determinante en las decisiones tomadas con 
respecto a la ejecución de imágenes y a la ornamentación de retablos; por el 
otro, el programa iconográfico de la iglesia también respondía a preocupa- 
ciones e intereses de la orden en Quito. 

Como es bien sabido, la construcción de la iglesia de la Compañía de 
Jesús de Quito se inicia en 1605.A pesar de que el proceso constructivo de 
una buena parte del edificio había concluido para 1650, según las descrip- 
ciones de testigos de la época como Diego Rodríguez Docampo y Pedro 
de Mercado, elementos importantes como la bóveda de cañón corrido y 
la cúpula no se concluirían sino durante la segunda mitad del siglo xv, 
probablemente bajo la dirección de Marcos Guerra. Las capillas lucían en- 
tonces sendos retablos, aunque muy diferentes de los que se observan en el 
presente. Al igual que en otras iglesias jesuitas europeas e hispanoamericanas, 
los dos altares del crucero estaban dedicados a san Ignacio de Loyola y a 
san Francisco Javier; no obstante, los de las capillas laterales se organizaban 
alrededor de devociones marianas y cristológicas. Los lienzos de los profetas, 
al igual que los relieves sobre la vida de Sansón y de San José corresponden 
también a la segunda mitad del siglo xv, como sugiere la perfecta armonía 
que guardan con la sobria decoración geométrica de la nave central. 

Durante el siglo xvi se dio una radical transformación en la iglesia, tan- 
to en su programa iconográfico como en el estilo de su decoración. Por un 


$ Citado por Jouanen, 1943, pp. 246-247. Ver también Navarro, 2007, p. 62. 
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lado, los grabados de Andrea Pozzo inspiraron el rico barroco de los retablos 
y de la fachada; por el otro, la misma orden mostró un interés en promo- 
cionar nuevas devociones, de manera particular el culto a santos jesuitas 
recientemente canonizados, que desplazaron a algunas de las advocaciones 
del siglo anterior. 

En este capítulo identifico y analizo con detenimiento la decoración de la 
iglesia de la Compañía de Jesús correspondiente a la segunda mitad del siglo 
xvrn, en el afán de descubrir sus múltiples capas de significado. Resalto el ca- 
rácter internacional del mensaje iconográfico de la iglesia, comparándolo con 
otras obras y programas jesuitas, particularmente europeos. El significado local 
de esta decoración se descubre en la relación que guardan las imágenes con 
la celebración de fiestas litúrgicas y con la agencia de cofradías organizadas 
alrededor de las diferentes devociones del templo. Esta discusión prepara el 
camino para la reflexión de los dos capítulos siguientes. En ellos, me interesa 
reconstruir la experiencia visual de la audiencia del siglo xvn frente al progra- 
ma decorativo de la nave central; analizo los lienzos de los profetas y los relie- 
ves que narran la vida de Sansón y de José a la luz de los sermones predicados 
en la iglesia, y de la hagiografía de la época. Mi propósito en esos capítulos 
es resaltar el vínculo que existía entre el complejo mensaje iconográfico del 
edificio y el trabajo apostólico de la Compañía de Jesús. 


DEVOCIONES Y USO SOCIAL DE LOS RETABLOS EN EL SIGLO XVII 


Los retablos de la iglesia de la Compañía de Jesús poseían un significado 
urgente para los habitantes de la ciudad, contribuyendo a la construcción 
de identidades corporativas locales. Como se verá más adelante, y como es 
común en otras iglesias del mundo católico, el culto a devociones espe- 
cíficas corría a cargo de corporaciones de laicos, quienes patrocinaban la 
construcción y adorno de la mayoría de los retablos en la iglesia, así como la 
celebración de procesiones y fiestas litúrgicas. Al igual que en otras iglesias 
quiteñas y de otras ciudades hispanoamericanas, las congregaciones repre- 
sentaban a la diversidad de la población colonial; tal es aquí que, de acuerdo 
a las relaciones de la época, estas organizaciones estaban compuestas ya sea 
por indígenas (ladinos o no ladinos), mestizos, negros y mulatos, a más de 
mujeres y estudiantes del seminario de San Luis”. 


? Sobre las cofradías en el Quito colonial, ver especialmente Webster, 2002. Para una 
visión más general sobre América Latina, ver Gutiérrez, 1992. 
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Una de las descripciones más precisas de la iglesia de la Compañía de 
Jesús en el siglo xvH es la que proporciona Pedro de Mercado en la rela- 
ción de la que se ha hablado en el capítulo anterior. Mostrando su cercana 
familiaridad con el edificio, Mercado pinta un retrato preciso del templo y 
colegio jesuitas, así como de las ceremonias y fiestas religiosas que se lleva- 
ban a cabo en el mismo. El propio Mercado señala que fue Marcos Guerra, 
«arquitecto insigne y escultor eminente», quien remodeló tanto el templo 
como el colegio, construidos inicialmente de manera rápida e imperfecta, 
dejándolos «en el punto de perfección que hoy tienen»””. 

De acuerdo a Mercado, la distribución espacial de la iglesia en la segunda 
mitad del siglo xvH no difería significativamente de la que se observa en el 
presente. Así, el autor se refiere a las capillas laterales, cada una adornada 
con su correspondiente retablo y cubierta con una media naranja. Habla 
de cuatro tribunas, dos que daban a la capilla mayor y cuatro a las capillas 
laterales, junto al crucero. La decoración de la iglesia, «con varios lazos y 
sobrepuestos dorados» parece referirse a la lacería de estilo mudéjar que aún 
adorna la nave central”. 

Una diferencia notable, sin embargo, son los tres coros a los que Merca- 
do hace mención. Dos de ellos, también cubiertos con cúpulas, daban a las 
capillas laterales, y como tal habrían ocupado los espacios ahora reservados 
para las grandes pinturas del infierno y del Juicio Final de Alejandro Salas. 
En dos ocasiones diferentes, Mercado hace alusión al púlpito, según él, tam- 
bién ejecutado por Marcos Guerra. Concluido en 1648 y estrenado en la 
fiesta de san Francisco Javier, poseía una ornamentación que difería del púl- 
pito actual, probablemente transformado en la remodelación del siglo xvr. 
Este estaba adornado con esculturas «de media vara» de los cuatro evangelis- 
tas y una imagen de bulto de san Pablo, «de más de una vara», lo coronaba??. 

Mercado, al igual que otros autores a quienes nos referiremos enseguida, 
habla con detenimiento sobre el uso social del templo jesuita en la segun- 
da mitad del siglo xv, describiendo con detalle las diferentes celebracio- 
nes que se realizaban a lo largo del calendario litúrgico, y la participación 
de diferentes actores de la ciudad en la organización de las mismas. Entre 


1% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol, TH, p. 11. 

1! Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. TH, p. 11. 

12 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, pp. 1, 35. 
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las fiestas se encontraban las dedicadas a Cristo, como eran la fiesta de la 
Circuncisión, la de la Transfiguración y la del Cuerpo de Cristo, que se- 
gún Mercado tenía lugar en Carnestolendas para evitar «los desórdenes de 
aquellos días»'*. Adicionalmente, todos los viernes del año se recordaba la 
muerte de Cristo en el altar de la Buena Muerte y, de manera especial, el 
Viernes Santo, en la milagrosa imagen del Cristo del Consuelo. En honor 
a la Virgen María se celebraban la fiesta de la Inmaculada Concepción, la 
de la Presentación y la de la Anunciación, esta última en la advocación de 
Nuestra Señora de Loreto. También se rendía homenaje a los santos jesuitas, 
san Ignacio de Loyola, san Francisco Javier y san Francisco de Borja; en 
Carnestolendas se recordaba a Pablo, Juan y Diego, jesuitas mártires del Ja- 
pón. Finalmente, el primero de noviembre se celebraba la fiesta de Todos los 
Santos, día en que se exhibían sus reliquias «en relicarios de forma piramidal 
y en otros de plata»'*, 

En la mayoría de los casos, la organización de las fiestas litúrgicas corría 
a cargo de diferentes congregaciones. Los negros y mulatos celebraban la 
fiesta de la Transfiguración. Los estudiantes de las escuelas jesuitas, al igual 
que los miembros de la nobleza, rendían homenaje por separado a la In- 
maculada Concepción. Los indios ladinos festejaban la Presentación de la 
Virgen, mientras que los indios no ladinos, al igual que muchas señoras 
de la ciudad, conmemoraban la Encarnación de la Virgen en la imagen de 
Nuestra Señora de Loreto”. 

Manuel Rodríguez proporciona información aún más clara sobre las va- 
rias congregaciones que funcionaban en la iglesia de la Compañía de Jesús 
y sobre sus fiestas litúrgicas**. Rodríguez habla de ocho congregaciones que 
se reunían en el templo. Estas eran la de clérigos, de estudiantes, de segla- 
res, de mestizos, de indios ladinos y no ladinos, de señoras principales y de 
negros. Cinco de ellas se organizaban alrededor de devociones específicas 
y de sus fiestas litúrgicas. Al igual que Mercado, Rodríguez argumenta que 
los estudiantes celebraban la fiesta de la Inmaculada Concepción; los indios 
no ladinos, la de la Presentación de la Virgen; los indios ladinos, al igual que 


15 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. HI, pp. 13-15. 

14 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 15. 

15 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, pp. 13-14. 

'* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, pp. 92-94. 
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las señoras principales, la de Nuestra Señora de Loreto; y los negros, la de la 
Transfiguración del Señor. Una congregación de la que no habla Mercado, 
y que sin embargo aparece en la relación de Rodríguez, es la de la Epifanía, 
compuesta por mestizos. 

Muchas de estas congregaciones mantenían la capilla y retablo corres- 
pondiente en el interior de la iglesia. El mismo Mercado, por ejemplo, habla 
sobre el altar de Nuestra Señora de Loreto, describiéndolo así: «Su imagen 
es bellísima, su capilla es hermosa, la cofradía rica; tiene muchas joyas, or- 
namentos de tela, candeleros y vasos sagrados de plata»'”. Mercado también 
describe con detenimiento la capilla del Calvario, o de la Buena Muerte, 
como se la llamaba en los siglos xvu y xvi. Bajo la imagen de Cristo Cru- 
cificado, dice, se encontraba la del Cristo del Consuelo. A los costados de 
esta, añade, «están pendientes muchas figuras de cera y otros votos que han 
colgado los fieles en reconocimiento de los beneficios milagrosos que han 
recibido»!”. Sabemos también, por diversos documentos y textos del siglo 
xvi, de la existencia del altar de la Trinidad y de la Presentación de la Vir- 
gen, auspiciados por sus cofradías correspondientes'”. 

A más de las capillas asociadas con las congregaciones de devotos, Ro- 
dríguez Docampo menciona la de San José, «retablo rico», fundada para el 
descanso de acaudalados donantes y de sus descendientes. En su bóveda 
estaban sepultados Juan de Vera de Mendoza y doña Clara de Bonilla, su 
mujer. En el altar de dicha capilla se exhibían «reliquias magnas de diferen- 
tes Santos y Santas, con Bulas apostólicas, así en relicarios de plata dorada, 
como en cofrecitos de carey guarnecidos, muy curiosos»”. También Jacinto 
Morán de Butrón, en su biografía de Mariana de Jesús de 1697, menciona 


17 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 14. 

18 Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 21. 

12 En el sermón predicado en 1680 durante la fiesta de la Encarnación, en honor de 
la Virgen de Loreto, el sacerdote Francisco Rodríguez Fernández menciona el altar de 
la Presentación de la Virgen. Ver Rodríguez Fernández, «Sermón a la admirable mater- 
nidad de María Purísima, en el Inefable Misterio de la Encarnación del Verbo Eterno, 
obrado en su real Casa de Loreto, y predicado en la Iglesia de la Compañía de Jesús de 
Quito. Día 28 de abril del año de 1680», p. 98. Se sabe de la existencia del retablo de la 
Trinidad por la bula de indulgencias plenarias concedidas en 1671 para el altar de esta 
cofradía. Ver «Bula sobre altar privilegiado de la cofradía de la Trinidad», 1671. 

2% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. TI, p. 21. 
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esta capilla al describir las exequias de la santa. Debido a que la bóveda de la 
capilla de Loreto en la iglesia de la Compañía no estaba aún concluida, los 
religiosos de la orden depositaron su cuerpo, temporalmente, en la de «Juan 
de Vera de Mendoza y Doña María de Vera, entierro de esta nobilísima casa, 
bóveda nombrada de San José por estar en su capilla»”.. 

Asimismo, existen brevísimas referencias a las dos capillas que se encon- 
traban a cada uno de los costados del crucero, dedicadas a los principales 
santos de la orden jesuita. De acuerdo a Diego Rodríguez Docampo, en su 
relación del obispado de Quito escrita en 1650, las capillas de San Ignacio 
de Loyola y de San Francisco Javier, «colaterales de la capilla mayor, están 
con retablos grandes, dorados e imaginería curiosa»”. Como se verá más 
adelante, a pesar de que la dedicación de las capillas principales a los santos 
más importantes de la orden jesuita se mantiene en el presente, los retablos 
actuales fueron ejecutados un siglo más tarde. 

Un lugar aparte merece la discusión sobre el retablo del altar mayor en 
el siglo xvi. De acuerdo a Rodríguez Docampo, hacia 1650, este estaba 
compuesto por «imágenes de bulto y pincel, al óleo, de diferentes misterios, 
y el Sagrario precioso, con un viril de plata dorado esmaltado con piedras 
y perlas netas». Pedro de Mercado proporciona un detalle adicional con 
respecto al adorno del retablo mayor, al mencionar que un devoto mandó 
colocar sobre el sagrario una imagen de la Virgen del Pilar, de bulto, vestida 
con ricas telas”*, Los dos autores sugieren que para mediados del siglo xvHn 
el altar mayor era una obra terminada, por lo que no deja de sorprender la 
construcción de un segundo retablo décadas más tarde. 

Susan Webster destaca la presencia de artesanos y arquitectos indígenas 
en la construcción del Quito colonial a partir de una cuidadosa y exhaustiva 
revisión de fuentes documentales. Uno de los protagonistas de esta historia 
constructiva fue Francisco Tipán, a quien diferentes documentos describen 
como maestro escultor, entallador, ensamblador, carpintero y arquitecto”. 
Su primera gran obra, escribe Webster, fue precisamente el retablo del altar 


2 Morán de Butrón, Vida de Santa Mariana de Jesús, p. 539. 

2 Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», p. 272. 

2% Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado 
de San Francisco de Quito», p. 272. 

2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. TI, p. 29. 

% Webster, 2012, p. 233. 
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mayor de la iglesia de la Compañía de Jesús. De acuerdo a un contrato 
firmado en 1694, este debía ser de madera, de trece varas de alto y ocho 
de ancho, y debía tener imágenes de los doce apóstoles y de los cuatro 
evangelistas. Debido a sus grandes dimensiones —eran imágenes de cuerpo 
entero, de dos varas y un cuarto, de acuerdo al contrato— se trataba muy 
probablemente de esculturas. El retablo actual, construido a partir de 1735 
por el hermano jesuita Jorge Vinterer, reemplazó al de Tipán, destruido muy 
probablemente en el terremoto de 1698, de acuerdo a Webster. Al igual que 
en el construido por Tipán, en este predomina la escultura; la pintura se 
limita a los retratos de los apóstoles en las paredes laterales del presbiterio. 

Muy probablemente, este altar estaba dedicado a la fiesta de la Circunci- 
sión de Jesucristo. Siendo esta una de las devociones más importantes de la 
orden jesuita, no sorprendería que se le haya destinado un lugar privilegiado 
en el interior de la iglesia. Pedro de Mercado sugiere precisamente esto en 
su descripción de la celebración, que vinculaba al nombre de Jesús con «lo 
sangriento de la Circuncisión». La fiesta tenía lugar el primer día del año; 
se la celebraba «con religioso aparato, vestido el templo con la gala de ricas 
colgaduras, cuajado el altar de luces con misa cantada y sermón», 

A más de la importancia de las capillas laterales en la construcción de 
identidades corporativas, los altares también estaban fuertemente ligados 
con las nociones de providencialismo y salvación. Por ese motivo, eran de- 
positarios de la esperanza y el afecto de devotos individuales. 

Pedro de Mercado describe la imagen del Cristo del Consuelo que se 
encontraba en uno de los nichos de la capilla de la Buena Muerte como una 
imagen milagrosa. Tal vez por ese motivo, los devotos de la imagen contri- 
buían generosamente al adorno y mantenimiento de la capilla. Esto se des- 
prende de un testamento redactado en 1686, mediante el cual se otorgaba 
veinte pesos para la celebración de misas y otras formas de veneración que 
se rindieran a la santa imagen del Cristo del Consuelo”. La congregación 
adjunta había recibido, mediante bula papal, indulgencias en diferentes oca- 
siones a lo largo del siglo xv1%. De igual manera, en 1618, se habían conce- 
dido privilegios a una escultura del Crucificado, probablemente la imagen 
milagrosa de la que habla Mercado. En cumplimiento con la disposición 


2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 


vol. II, p. 13. 

2 «¿Testamento en favor de la iglesia de la Compañía de Jesús», 1686. 

2 Ver, por ejemplo, «Indulgencias para la congregación de la Buena Muerte», 1661; 
1680. 
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papal encomendada al jesuita Francisco Rodríguez de nombrar a las imá- 
genes y reliquias merecedoras de indulgencias, el religioso había elegido «la 
devotísima imagen del Cristo que está en la iglesia de los Padres de la Com- 
pañía de Jesús de la ciudad del Quito en el Perú para que todos los fieles 
visitándola, puedan ganar [...] indulgencias»”. De acuerdo al documento, 
los fieles y religiosos que rezaren a la imagen recibían indulgencias para sí o 
podían transferirla a cualquier difunto, para sacar su alma del purgatorio”. 
Más interesante y decidor es el caso de la capilla de la Virgen de Loreto. 
El altar había recibido indulgencias plenarias por lo menos desde el año de 
1633. En 1647, por ejemplo, recibieron indulgencias por intermedio del 
arzobispo de Nueva Granada para «los fieles cristianos que confesados y 
comulgados visitaren dicha capilla desde la víspera que se celebra la fiesta 
de Nuestra Señora de Loreto por espacio de cuarenta horas inclusive y 
en ella rezaren a la Virgen». El mismo altar recibió privilegios para «todos 
los que en él dijeren misa los lunes y si estuvieren ocupados por fiesta de 
nueve liciones los martes, privilegio y gracia para que saquen un ánima de 
purgatorio»”. Las indulgencias que había recibido este altar atraían a un nú- 
mero significativo de devotos que preferían fundar capellanías en el mismo, 
con el fin de asegurar la salvación de sus almas. Así, el presbítero don Lucas 
Barrantes de Salazar ordena en su testamento que su cuerpo sea sepultado 
en la bóveda de la capilla de la Virgen de Loreto, y funda «capellanía perpe- 
tua de misas para que se digan por mi ánima y de mis padres»”. Para cum- 
plir con sus deseos finales, Barrantes de Salazar se comprometía a entregar 
«doscientos pesos para ayuda a hacer la bóveda y ornatos de la capilla de 
Nuestra Señora de Loreto de la Compañía de Jesús»*. La importancia que 
poseía un retablo privilegiado para los fieles, así como la rentabilidad eco- 
nómica que este significaba para la orden jesuita, lo pone en claro el mismo 
presbítero, al señalar con una cierta urgencia que «es mi voluntad que las 
misas de dicha capellanía se digan en altares privilegiados de sacar ánimas 


2 «Indulgencias para el Santo Cristo del Calvario», 1618 (1596), fol. 4. 

3% «Indulgencias para el Santo Cristo del Calvario», 1618 (1596), fol. 5. 

% «Indulgencias y privilegios concedidos al altar de Nuestra Señora de Loreto de la 
Iglesia de la Compañía de Jesús en Quito», 1647. «Indulgencias y privilegios concedidos 
al altar de Nuestra Señora de Loreto de la Iglesia de la Compañía de Jesús en Quito», 
1647. 

% «Testamento del presbítero Lucas Barrantes de Salazar», 24 de febrero de 1646, fols. 
2-3. «Testamento del presbítero Lucas Barrantes de Salazar», 24 de febrero de 1646, fol. 5. 

33 «Testamento del presbítero Lucas Barrantes de Salazar», 24 de febrero de 1646, 
fol. 13. 
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de purgatorio pues los tiene y hay dedicados para ellos en la iglesia de la 
Compañía de Jesús»**, 

Es importante señalar que durante el siglo xvn, la dedicación de los al- 
tares en la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito guardaba una notable 
correspondencia con el temprano programa iconográfico de otras iglesias 
jesuitas, notablemente con Ill Gesú, en Roma. Durante la segunda mitad 
del siglo xvt, y al igual que en Quito, la decoración de la iglesia romana 
tenía un fuerte significado cristológico. A más de las capillas dedicadas a los 
apóstoles, a los mártires, a san Francisco de Asís y a la Virgen de la Estrada, el 
ciclo pictórico de los altares restantes se refería a la Natividad de Cristo, a la 
Pasión y a la Trinidad. El altar mayor conmemoraba el nombre de Jesucristo 
a través de su circuncisión, escena representada originalmente por Girolamo 
Muziano entre 1587 y 1589”. 

Como evidencian estas descripciones, tanto en Quito como en otras 
lelesias jesuitas, la temprana decoración no se centraba en la hagiografía 
propia de la orden. Esto es lógico dado que a lo largo del siglo xvrr, la Com- 
pañía de Jesús, una orden todavía muy joven, contaba únicamente con dos 
santos, san Ignacio de Loyola y san Francisco Javier, canonizados en 1622. 
En el templo quiteño, desde el siglo xvi se dedicaron los retablos del cru- 
cero a estos dos santos, tal vez siguiendo el modelo de la iglesia jesuita de 
Amberes, en cuyos altares se exhibían los magníficas pinturas de Rubens en 
honor a Loyola y Francisco Javier”. No obstante, en el siglo xvVIIL, y tras la 
canonización de san Luis Gonzaga y de san Estanislao de Kostka, y al igual 
que en otros lugares de Hispanoamérica, los retablos fueron remozados tan- 
to desde el punto de vista estilístico como iconográfico. 


NUEVAS DEVOCIONES EN EL SIGLO XVIII: TRANSFORMACIÓN DE LOS RETABLOS 


Clara Bargellini ha señalado, con respecto a la arquitectura jesuita del 
México colonial, que el siglo xvIn fue testigo de una radical remodelación y 
en algunos casos reconstrucción de los edificios de la orden”. Debido a ello, 


3 «Testamento del presbítero Lucas Barrantes de Salazar», 24 de febrero de 1646, 
fols. 15-16. 

33 Con respecto al programa iconográfico de la iglesia de Il Gesú en el siglo xv, ver 
Hibbard, 1972.Ver también Bailey, 2005. 

3% Al respecto, ver Bailey, 2005, pp. 163-168. 

7 Bargellini, 1999. 
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muchas de las iglesias jesuitas novohispanas fueron dedicadas (o rededicadas) 
poco antes de la expulsión de la orden, en 1767, como sucedió con las de 
Puebla y Guanajuato. Los cambios tuvieron que ver tanto con el programa 
iconográfico como con el estilo decorativo de los retablos. La devoción a 
los apóstoles, que caracterizó los templos jesuitas mexicanos durante el siglo 
xv1 y durante las primeras décadas del xvi, fue reemplazada en años poste- 
riores por advocaciones identificadas más directamente con la orden, como 
eran la de la Virgen de Loreto o la de Nuestra Señora de la Luz. De igual 
manera, los altares del siglo xvHn, más sencillos y con una fuerte presencia 
de lienzos pintados, dieron paso, en el siglo xvIIt, a una ornamentación más 
recargada, en la que imperaba la escultura. 

Este espíritu transformador no se limitó a México, sino que se extendió 
a otros lugares de Hispanoamérica, notablemente a Quito. A partir de la 
década de 1720, los retablos de la iglesia quiteña, al igual que su fachada, fue- 
ron transformados radicalmente, incorporando la columna salomónica como 
elemento central. Es probable que el giro hacia lo escultórico, que caracteriza 
los retablos quiteños del siglo xvi y que señala un cambio en el uso y pro- 
pósito de las imágenes, se dé también en este momento. Si la presencia de 
pinturas en el altar antiguo resalta el interés por lo narrativo y didáctico, las 
imágenes de bulto demandan del observador una especial devoción y afecto, 
como es el culto a la persona representada. Estos cambios, de hecho, van de 
la mano con el impulso que se da a las nuevas devociones de santos jesuitas, 
particularmente a los recientemente canonizados. A partir de este momento, 
la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito anuncia, a través de su decora- 
ción, la consolidación de su propia historia sagrada**, 

En la portada del templo, concluida en 1766 y construida como bien se 
sabe por los hermanos jesuitas Leonardo Deubler y Venancio Gandolfi, se 
encuentra la Inmaculada Concepción, que descansa en un nicho sobre el 
portal central, y a los costados, los bustos de san Pedro y san Pablo. Además, 
en las calles laterales se levantan orgullosas las esculturas de san Ignacio de 
Loyola y de san Francisco Javier, en el primer cuerpo, y de san Estanislao 
de Kostka y san Luis Gonzaga, en el superior. La fuerte presencia de santos 
jesuitas se replica en la transformación de los retablos construidos en el siglo 
xvrr, evidencia del interés en promover su culto a través de la fundación de 
congregaciones de devotos y de la celebración de fiestas litúrgicas. 


35 Como es bien sabido, la Compañía de Jesús, una orden de carácter militar, fue fun- 
dada en 1534 por san Ignacio de Loyola. San Luis Gonzaga y san Estanislao de Kostka 
fueron canonizados apenas en 1726. 
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La Descripción histórico-topográfica de la provincia de Quito de la Compañía de 
Jesús, escrita en la segunda mitad del siglo xvi por el jesuita Mario Cicala, 
nos acerca a las transformaciones ocurridas en el templo durante esta época. 
Cicala describe primero el retablo del altar mayor. En él se exhibía todavía 
la imagen de la Virgen del Pilar, donada por un devoto en el siglo xvi, de 
acuerdo a Pedro de Mercado. Sin embargo, las esculturas de los doce apósto- 
les y de los cuatro evangelistas, de las que se hablaba en el contrato suscrito 
con Francisco Tipán, habían sido remplazadas, en el segundo cuerpo, por 
«las estatuas de los cuatro fundadores y Patriarcas de las Religiones de Sto. 
Domingo, San Francisco, San Agustín, de la Merced». En el primer cuerpo, 
mientras tanto, se hallaban «todos santos de la Compañía»”. 

En su relación, Cicala celebra la extraordinaria riqueza de las capillas 
laterales. Estas eran «de madera dorada» y estaban decoradas «en su inte- 
rior con espejos y otros adornos preciosos, y en cada uno hay una o más 
imágenes perfectísimas y bellísimas sobremanera». Todos los retablos tenían 
también «muchos otros nichos en los que se ven preciosísimas imágenes 
de cuatro y cinco palmos»*. Por otro lado, el autor jesuita brinda indicios 
importantes sobre las advocaciones a las que estos estaban dedicados, lo que 
permite identificar cambios operados en las preferencias devocionales con 
respecto al siglo anterior. Se había mantenido el altar de la Presentación de 
la Virgen, en el que se observaban imágenes de san Joaquín y de santa Ana. 
Cicala menciona también la capilla de San José, con pequeños nichos en los 
que se mostraban «hechos y pasajes de su vida», y la del Crucifijo, con «los 
misterios principales, de la pasión»*. Junto a estos se encontraba la nueva 
capilla de San Luis de Gonzaga, en la que se observaban «varios hechos de 
su vida», y que presumiblemente habría remplazado a la de la Epifanía, que 
pertenecía antes a la congregación de mestizos. 

Más preciso que el texto de Cicala es el inventario de los bienes de la 
Compañía de Jesús realizado en 1784, años después de la expulsión de la 
orden. El inventario se refiere, primeramente, a las congregaciones estable- 
cidas en la iglesia. Por cuanto estas eran clandestinas e ilegítimas, se anota, 
debían desaparecer, mientras que sus bienes serían transferidos a otras obras 


% Cicala, Descripción histórico-topográfica de la provincia de Quito de la Compañía de Jesús, 
p. 174. 

% Cicala, Descripción histórico-topográfica de la provincia de Quito de la Compañía de Jesús, 
p. 174. 

$ Cicala, Descripción histórico-topográfica de la provincia de Quito de la Compañía de Jesús, 
p. 174. 
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pías. Se mencionan las congregaciones de la Santísima Trinidad, de Nuestra 
Señora de Loreto, de la Presentación, de San Francisco Javier, de San José y 
del Señor de la Buena Muerte. Se habla también de las nuevas devociones a 
san Luis Gonzaga y a san Estanislao de Kostka*, 

Las nuevas congregaciones y devociones que surgen en el siglo xv 
explican los cambios en las capillas secundarias. Si se mantienen retablos en 
honor a la Virgen de Loreto y a la Presentación, estos se separan para dar 
lugar en el medio a la capilla de la Santísima Trinidad. A pesar de que esta 
remplaza a la de la Inmaculada Concepción, se mantiene su imagen en un 
nicho secundario del retablo. En la nave opuesta, por otro lado, el inventa- 
rio menciona, además de los retablos de San José y del Calvario, dos altares 
dedicados a los santos jesuitas san Luis Gonzaga y san Estanislao de Kostka*. 

Los cambios ocurridos en el siglo xvi fueron también el resultado de la 
implantación de un estilo jesuita difundido internacionalmente por medio 
de fuentes impresas, y que marcaba una ruptura con respecto a la sobriedad 
de la decoración más temprana. Las capillas del crucero seguían dedicadas a 
san Ignacio de Loyola y a san Francisco Javier. No obstante, como bien ha 
señalado Alfonso Ortiz, los retablos fueron transformados y enriquecidos, 
siguiendo como modelo el retablo de San Luis Gonzaga de la iglesia de San 
Ignacio en Roma, que llegó a Quito a través del grabado publicado por 
Andrea Pozzo en 1693*, El mismo Cicala resalta la novedad de los nuevos 
retablos, cuya magnificencia causó admiración entre los espectadores. Cuan- 
do estos fueron descubiertos, escribe, «concurrió toda la ciudad de Quito, 
y todos se quedaron atónitos, estupefactos, aturdidos e inmóviles al mirar 
aquel nuevo diseño de retablo y altar, toda vez que nunca antes habían visto 
semejantes retablos tan bien labrados y con aquel estilo, nuevo para ellos, de 
arquitectura»”. 


* «Anexo: Transcripción del inventario de La Compañía de Jesús de 1784», 2008, 


pp. 391-393. 

* «Anexo: Transcripción del inventario de La Compañía de Jesús de 1784», 2008, 
pp. 393-395. 

+ Ortiz Crespo, 2002, 92. Ver Andreae Putei, Perspectiva pictorum et architectorum. 
Cicala comete un error al decir que estos se basaban en el altar de San Ignacio en Il 
Gesu. 

 Cicala, Descripción histórico-topográfica de la provincia de Quito de la Compañía de Jesús, 
p. 175. 
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EL PROGRAMA ICONOGRÁFICO DE LA NAVE CENTRAL 


Un lugar aparte merece el programa iconográfico de la nave central, el 
cual, presumiblemente, habría sufrido pocos cambios durante la campaña 
renovadora del siglo xvItI, y que por lo tanto nos acerca a la decoración de la 
iglesia durante el siglo xvir. En un momento temprano, los templos jesuitas 
enfatizaban una iconografía apostólica, como sucedió en Il Gesú y en las 
iglesias mexicanas, según lo anota Bargellini. Un caso singular es el limeño, 
puesto que a pesar de que la iglesia está dedicada a san Pedro, la nave central 
está adornada con los magníficos lienzos sobre la vida de san Ignacio de Lo- 
yola atribuidos a Juan de Valdés Leal. A través de estas referencias, los jesuitas 
muy probablemente trataban de suplir la ausencia de una hagiografía propia 
y de un antiguo linaje que sí poseían las otras Órdenes religiosas. A diferen- 
cia de otras iglesias jesuitas, el templo quiteño resolvió este problema no a 
través de una iconografía apostólica, sino por medio de la representación 
de personajes importantes de la historia sagrada, en particular del Antiguo 
Testamento, que como se verá más adelante se identifican con los ideales de 
la Compañía de Jesús. 

José Gabriel Navarro afirma en sus Contribuciones a la historia del arte en el 
Ecuador que el programa decorativo de la nave central corresponde a la se- 
gunda mitad del siglo xv1*. A simple vista, es notable la diferencia entre los 
retablos de las capillas laterales —+emodelados, como hemos dicho, en el siglo 
XVII y ricamente adornados con columnas salomónicas y una fastuosa deco- 
ración barroca— y la lacería mudéjar trabajada en estuco y recubierta con pan 
de oro que cubre los muros de la nave central y la bóveda de cañón corrido, 
más cercana al gusto del siglo xvu. No solo existe una unidad estilística en 
el adorno de la nave central, sino también en su programa iconográfico. Me 
refiero, por un lado, a los relieves que narran la vida de José y Sansón, que 
adornan las albanegas de los arcos, y por el otro, a la serie de lienzos de los 
profetas, ubicados en los pilares que separan a la nave central de las capillas 
laterales. Unos y otros forman parte, junto a la temprana decoración de lacería 
mudéjar, de una misma unidad formal y estructural; también comparten un 
mismo mensaje, basado en la relación tipológica entre el Antiguo y el Nuevo 
Testamento. Es decir, así como los textos proféticos presagian los eventos de 
la futura historia cristiana, José y Sansón, al igual que los mismos profetas, 
anuncian a través de sus acciones, la vida de Jesucristo. 


1% Navarro, 2007, p. 1. 
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La vida de Sansón en el lado norte y de José en el lado sur deben leerse 
desde el crucero hacia la entrada del edificio (figs. 4 y 5). Las escenas están 
subordinadas a la arquitectura; no obstante, el tallador logra crear un sentido 
de profundidad a través de la definición de diferentes planos. Las figuras 
talladas en madera y decoradas con rica policromía, se mueven sobre fon- 
dos paisajísticos y arquitectónicos que combinan la pintura con la talla en 
madera. Los relieves muestran evidentes correspondencias con la serie de 
grabados del holandés Caspar Luyken que adornan la Historiae celebriores 
veteris testamenti iconibus representatae, publicada en Núremberg en 1708, 
por Christoph Weigel”. No obstante, es posible que una fuente más tem- 
prana haya servido de inspiración tanto para los grabados de Luyken como 
para los relieves que adornan la iglesia quiteña. 

La serie de los profetas, por su parte, está compuesta por un total de 
dieciséis lienzos que adornan los pilares sobre los que se asientan los arcos 
de medio punto que separan la nave central de las capillas laterales. Los 
cuadros se disponen de manera secuencial, desde el crucero hacia la en- 
trada de la iglesia, siguiendo el orden de los libros proféticos del Antiguo 
Testamento. Los primeros lienzos muestran a cuatro de los cinco profetas 
mayores. A Isaías en el pilar del extremo suroccidental le sigue Jeremías, 
en el noroccidente. Luego vienen Zacarías frente a Isaías y Daniel frente a 
Jeremías. El zigzag imaginario que trazan los primeros cuadros se mantie- 
ne en la disposición de los lienzos restantes, que representan a los profetas 
menores. Siguiendo el circuito delineado por las pinturas, el espectador 
puede reconstruir una narrativa sagrada que se inscribe sobre la estructura 
arquitectónica de la iglesia. 

Los lienzos muestran a los profetas de cuerpo entero, en elegante con- 
traposto, como se aprecia en el cuadro que retrata a Joel (fig. 6). A menudo, 
sus gráciles cuerpos giran hacia el frente, mientras que su mirada establece 
un diálogo con el espectador. Algunos de ellos levantan su dedo índice 
en el gesto conocido como declamatio, una convención utilizada en el arte 
occidental desde la Antigiiedad clásica y a lo largo de la Edad Media para 
sugerir la palabra oral. En las cintas que en dinámico ritmo flotan junto a 
las figuras bíblicas, en ocasiones enlazando sus cuerpos, se inscriben frag- 
mentos de los textos proféticos. En las manos de los profetas o a sus pies 
se muestra un libro, símbolo del Nuevo Testamento o de la nueva ley que 


Ver <https://colonialart.org/archives/locations/ecuador/provincia-de-pichincha/ 
ciudad-de-quito/1glesia-de-la-companiac1761a-1761b> [consultado el 17 de marzo de 
2017]. 
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se anuncia en sus escritos. En la parte inferior de los cuadros, al fondo, se 
representa un episodio de la vida del profeta. En estas escenas secundarias, el 
personaje se presenta ya sea como un predicador, como un mártir o como 
un mensajero divino. De igual manera, en cada pintura aparece, en una de 
las esquinas superiores, una escena o símbolo que encarna el cumplimiento 
de la profecía escrita. 


LA AUTORÍA DE LOS LIENZOS: UNA REFLEXIÓN HISTORIOGRÁFICA 


Al igual que otras disciplinas académicas, la historia del arte surgió en 
el Ecuador durante la segunda mitad del siglo xtx, en estrecha relación con 
el proceso de construcción de la nación. Adicionalmente, esta temprana 
historia del arte fue influenciada por la historiografía del Renacimiento 
italiano*. Siguiendo muy de cerca la tradición iniciada por Giorgio Vasari 
en el siglo xv1, muchos de los historiadores del arte ecuatorianos del xIx y 
de la primera mitad del xx justificaron la existencia de una escuela artística 
local a partir de la identificación de nombres de grandes maestros, ligados 
entre sí a través del linaje familiar o de la relación maestro-discípulo. Los 
primeros estudios académicos que se refieren a los lienzos de los profetas de 
la Compañía de Jesús provienen de este contexto, por lo que no sorprende 
el interés acordado en estos textos a una discusión sobre su autoría. 

Uno de los primeros autores en discutir los lienzos fue Pablo Herrera, 
un intelectual ecuatoriano cuya contribución académica más importante 
se centró en definir un canon para la literatura ecuatoriana. Herrera atri- 
buyó los lienzos a la mano de Nicolás Javier Goríbar, un pintor quiteño 
que habría estado activo a fines del siglo xvH y principios del xvnr*. El 
argumento de Herrera fue inmediatamente aceptado por la mayoría de sus 
contemporáneos, entre ellos el historiador Federico González Suárez”. El 
interés en las pinturas y su autoría renació a mediados del siglo xx, cuando 


18 Con respecto a la historiografía del arte colonial quiteño ver Fernández Salvador, 
2007. 

4 Herrera, «Las bellas artes en el Ecuador». En su historia de la literatura ecuatoriana, 
en la que habla sobre la producción literaria de la Real Audiencia de Quito durante el 
período colonial, Herrera pone de manifiesto una preocupación similar sobre la defini- 
ción de una cultura nacional. Ver Herrera, Ensayo sobre la literatura ecuatoriana. 

5 José María Vargas proporciona una lista de varios autores activos en la segunda mi- 
tad del siglo xIx y principios del xx que confirmaron la atribución realizada por Herrera 


de los lienzos de los profetas. Ver Vargas, 1967, p. 125. 
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la diplomática panameña Teresa López de Vallarino publicó La vida del ilustre 
panameño Hernando de la Cruz, pintor jesuita del colegio de Quito, nacido 
en Panamá, a quien atribuyó la serie de los profetas”. Un selecto grupo de 
artistas y críticos ecuatorianos preparó una sólida respuesta al libro de Va- 
llarino a partir de un análisis comparativo entre estos lienzos y otras obras 
tanto de Goríbar como de Hernando de la Cruz”. 

La inscripción Goríbar fecit, muy probablemente la firma del mismo Ni- 
colás Javier Goríbar, se registra en un lienzo de grandes dimensiones eje- 
cutado en el siglo xvi que adorna uno de los altares de la nave central de 
la iglesia de Guápulo. La pintura es un extraordinario trampantojo que 
muestra, de manera ilusionista, un retablo de ricas columnas y cornisas. En 
el centro se encuentra una imagen de la Virgen del Pilar, rodeada de reyes 
y teólogos. En la parte superior se observa la Asunción de la Virgen y en las 
calles laterales, a los cuatro Padres de la Iglesia. El estilo clásico de la arqui- 
tectura ilusionista y los tonos oscuros de la pintura, sugieren que el lienzo 
fue ejecutado en la segunda mitad del siglo xvH o apenas comenzado el 
xv. A mediados del siglo xx, los críticos y artistas ecuatorianos que par- 
ticiparon del debate generado por la publicación de Vallarino encontraron 
coincidencias mínimas y poco fundadas entre esta obra y la serie de cuadros 
de la Compañía, las cuales, sin embargo, sirvieron para ratificar la anterior 
atribución de las pinturas a Goríbar. 

Además de esta comparación formal, que buscaba identificar el estilo 
individual de Goríbar, muchos autores resaltaron los fuertes lazos que unían 
al pintor con la orden jesuita, una colaboración sobre la que se podía fundar 
su autoría de los lienzos”. Por ejemplo, se ha argumentado que durante los 
primeros años del siglo xvi, Goríbar ocupaba el puesto de mayordomo en 
la iglesia de Píntag, perteneciente a una de las haciendas del colegio de la 


% Vallarino, 1950. 

2 La respuesta de críticos y artistas ecuatorianos a la publicación de Teresa de 
Vallarino se recoge en Jaramillo Alvarado, 1950. Entre los artistas que apoyaban la atri- 
bución de obras a Goríbar se encontraban Diógenes Paredes, José Enrique Guerrero, 
Oswaldo Guayasamín y Eduardo Kingman, todos ellos pintores de izquierda y expo- 
nentes del realismo social. Por el contrario, quienes apoyaban la autoría de Hernando de 
la Cruz estaban alineados con el conservadurismo. Uno de ellos era el crítico y artista 
Nicolás Delgado. El otro era Víctor Mideros, pintor de obras de carácter místico para 
la iglesia de la Merced de Quito y para la aristocracia terrateniente quiteña, como la 
colección de María Augusta Urrutia de Escudero. 

53 Para una discusión sobre Goríbar y su relación con la orden jesuita, ver por ejem- 


plo Navarro, 1930, pp. 95-105. 
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Compañía de Jesús. Alrededor de esta época, también colaboró en la ejecu- 
ción del grabado para una tesis de grado que representa en forma alegórica 
el alcance de la obra misionera de la provincia jesuítica de Quito. Sin dejar 
de ser interesante, esta evidencia sigue siendo circunstancial, y como tal 
aporta poco al esclarecimiento sobre la autoría de las pinturas. 

Un último problema que se encuentra en estudios anteriores tiene que 
ver con la datación de las obras. Varios críticos e historiadores del arte han 
señalado que los lienzos se basan, en buena medida, en los grabados que ilus- 
tran la Biblia de Pezzana, publicada en Venecia en 1710. La fecha de ejecu- 
ción de los cuadros, de esta manera, sería posterior a la muerte de Hernando 
de la Cruz, y coincidiría cronológicamente con el período de actividad artís- 
tica de Goríbar. No obstante, este argumento no toma en cuenta una versión 
anterior de la misma Biblia, publicada en 1669. De hecho, una rápida com- 
paración entre los grabados que ilustran esta temprana edición y los lienzos 
de los profetas revela innumerables correspondencias entre unos y otros. 

Muchos rasgos que se repiten en los lienzos de la Compañía de Jesús, 
y que confieren unidad formal y compositiva a la serie, se inspiran en los 
grabados de la Biblia veneciana, en sus dos versiones. Así, por ejemplo, el 
elegante contraposto de los personajes guarda una deuda con el grácil cuerpo 
del profeta Daniel, mientras que el ubicuo gesto de declamatio se observa 
también en la estampa del libro de Oseas, entre otros. Las cintas que apa- 
recen en la esquina inferior izquierda de los cuadros, y que identifican a 
los personajes por su nombre, están también presentes en los grabados de 
Pezzana. Por otro lado, los lienzos se apropian, de manera selectiva, de los 
elementos compositivos de las historias grabadas para componer las escenas 
secundarias. Esto queda claro en el cuadro de Abdías, que muestra al profeta 
al momento de auxiliar a un grupo de israelitas cautivos (figs. 7 y 8). Se 
encuentran también obvias coincidencias en las escenas secundarias de los 
lienzos de Nahúm (figs. 9 y 10) y Ageo (figs. 11 y 12), que muestran a los 
profetas como predicadores. 

Además de las coincidencias que se aprecian entre los lienzos de los pro- 
fetas y la versión temprana de la Biblia de Pezzana, otros factores permiten 
sugerir que las obras fueron ejecutadas en una fecha anterior a la acordada 
por autores anteriores. Como se ha señalado anteriormente, existe una in- 
dudable unidad formal entre la serie pictórica y la decoración de la nave 
central, la cual, presumiblemente, habría concluido en la segunda mitad del 
siglo xv1, así como con el mensaje tipológico de las historias de José y San- 
són en las albanegas de los arcos. Es innegable, por otro lado, la relación que 
guardan estas pinturas con otras obras ejecutadas en Quito después de 1650. 
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La segunda mitad del siglo xvHn está caracterizada por la ejecución de 
grandes series pictóricas. Algunas de ellas —principalmente ciclos que re- 
presentan las vidas de los santos, como aquella sobre san Agustín, ejecutada 
por Miguel de Santiago y su círculo para el convento del mismo nombre 
en 1656— adornaban los corredores de los claustros con el fin de presentar 
ante los religiosos un modelo de virtud cristiana. Otros, como la serie co- 
nocida como de la Doctrina cristiana del convento de San Francisco, atribuida 
al mismo Miguel de Santiago, habría sido utilizada muy probablemente 
para la instrucción de frailes que se preparaban para la predicación y para 
administrar el sacramento de la confesión. Existen aún otras, como la serie 
de El Credo en la catedral de Bogotá y la de El Alabado en la iglesia de San 
Francisco de la misma ciudad, las dos atribuidas al círculo de Santiago, que 
habrían sido utilizadas por los fieles como herramientas mnemotécnicas du- 
rante la oración reflexiva”. La ejecución de innumerables series pictóricas 
que, como en el caso de la Vida de san Agustín involucra a mecenas privados, 
trascendiendo los intereses de las órdenes religiosas, habla de la prodigalidad 
de la sociedad quiteña, que en ese momento gozaba de la riqueza generada 
por la exportación de textiles a diferentes mercados en Hispanoamérica. 
Este esfuerzo, por otro lado, contaba con el impulso de Alonso de la Peña 
y Montenegro, obispo de Quito a partir de 1651. Al igual que Manuel de 
Mollinedo y Angulo —su par y contemporáneo en el Cuzco—, De la Peña 
y Montenegro lideró una importante reforma espiritual en su vicariato, sir- 
viéndose del arte como apoyo para la misma. Es indudable que los lienzos 
de los profetas se inscriben como parte de este corpus más amplio de obras 
ejecutadas en Quito durante la segunda mitad del siglo xvH1, y que respon- 
den al espíritu reformador de la época. 

Lamentablemente, el largo debate sobre la atribución de los lienzos de 
los profetas a uno u otro pintor ha desplazado las imágenes como objeto de 
estudio. En un afán de distanciar las pinturas de Hernando de la Cruz, por 
otro lado, se ha situado su ejecución en las primeras décadas del siglo xvi, 
lo que ha impedido comprenderlas en su inicial contexto histórico. Este 
estudio pretende restituir el valor comunicativo de los cuadros, rescatando 
su complejo mensaje iconográfico y uso social. Al analizarlos en diálogo 
con la hagiografía y oratoria sagrada de la segunda mitad del siglo xvi, se 
pretende esclarecer el significado de las obras para la audiencia de la época. 


* Con respecto al carácter mnemotécnico de estas series ver Fernández Salvador, 


2009a. 
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Finalmente, los cuadros invitan a reflexionar sobre el concepto de autoría en 
un contexto más amplio, no solo como las acciones y gestos del pintor que 
se enfrenta al lienzo, sino como un conjunto de intercambios y operaciones 
en las que intervienen tanto los artistas (probablemente jesuitas) como el 
programa intelectual de la Compañía de Jesús. 


COMENTARIOS FINALES 


Gauvin Alexander Bailey utiliza el término bel composto (o bella unidad) 
para explicar el trabajo realizado por Bernini en la iglesia de Sant' Andrea al 
Quirinale, marcado por la integración entre pintura, escultura y arquitectu- 
ra de un edificio con el fin de contar una historia. El concierto alcanzado 
por Bernini en este edificio ya se había observado anteriormente en Il Gesú 
y en la iglesia de la orden jesuita en Amberes, y se convertiría en una carac- 
terística esencial de los interiores de los templos de esta orden”. Como se 
verá más adelante, también en la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito 
está presente un sentido de unión entre partes, una integración armónica 
de elementos diversos. Sin embargo, añado al argumento de Bailey que las 
narrativas toman forma en el encuentro entre el espacio arquitectónico y 
sus imágenes, la palabra de los predicadores, las ceremonias litúrgicas y otros 
rituales que se desarrollaban en el interior del templo. 

En las páginas que siguen analizo el programa iconográfico de la iglesia 
jesuita en la segunda mitad del siglo xvn en conexión con la construcción 
de una identidad para la ciudad y para la orden jesuita de Quito. Como he 
señalado anteriormente, la tipología, o la unidad narrativa entre el Antiguo 
y el Nuevo Testamento es la base del mensaje que transmiten las pinturas 
y los relieves. A la luz de los sermones predicados en la iglesia durante este 
período, y a partir de descripciones de las fiestas litúrgicas celebradas en el 
templo, analizo el mensaje tipológico no como una referencia al pasado, 
sino como una estrategia para situar la experiencia del presente como con- 
tinuidad de la historia sagrada y como cumplimiento de una profecía. Esta 
discusión prepara el camino para los siguientes capítulos, que conectan la 
decoración de la iglesia con el proyecto misionero de la orden en la Amazo- 
nía; sobre esta empresa se asentaba una visión de la ciudad de Quito como 
centro de autoridad espiritual y política en la región. 


55 Bailey, 2005, pp. 165-166. 


CAPITULO IV 


IMÁGENES Y LITURGIA 
EN LA IGLESIA DE LA COMPAÑÍA DE JESÚS 


Pedro de Mercado dedica varias páginas de su Historia de la provincia del 
Nuevo Reino y Quito a la vida del jesuita Hernando de la Cruz, religioso 
ejemplar que plasmó su virtud en lienzos. Dos de ellos, el Infierno y el Pur- 
gatorio, que adornaban los muros de la iglesia de la Compañía de Jesús de 
Quito, eran objeto de particular elogio. Para Mercado, eran «mudos pre- 
dicadores», que «con eficaces demostraciones y bien expresados horrores 
han detenido a muchos para que no se dejasen arrastrar de sus pasiones; 
a otros han mejorado en sus costumbres»'. Una idea similar está presente 
en la Vida de Mariana de Jesús, escrita por Jacinto Morán de Butrón a fines 
del siglo xvH, quien añade que las pinturas habían alcanzado «conversiones 
prodigiosas». 

La comparación entre sermón e imagen, predicador y pintor, no es un 
argumento original de los dos autores criollos; por el contrario, esta ana- 
logía está presente de manera recurrente en discusiones sobre el propósito 
y justificación de las imágenes a partir del Concilio de Trento. De hecho, 
en su influyente tratado sobre las imágenes sagradas y profanas publicado 
en 1582, el cardenal Gabriele Paleotti, uno de los máximos ideólogos de 
la Contrarreforma, afirma que, al igual que los sermones, encaminados a 


! Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. 2, p. 355. 
? Morán de Butrón, Vida de Santa Mariana de Jesús, pp. 365-367. 
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mover los sentimientos de su audiencia, el fin de las pinturas sagradas era la 
persuasión”. 

Este no es el lugar para hablar sobre la persuasión como propósito moral 
de las imágenes religiosas. No obstante, el argumento de Mercado y Mo- 
rán de Butrón invita a reflexionar sobre la importancia de comprender la 
estrecha relación entre las pinturas y la oratoria sagrada, y entre el mirar, 
escuchar y leer como actividades concurrentes y complementarias entre sí. 
La respuesta de los fieles a las imágenes estaba mediada y condicionada por 
la lectura y recitación de los textos contenidos en misales, leccionarios y 
breviarios, así como por las palabras de los predicadores. 

Tanto los sermones como las imágenes estaban anclados en una estruc- 
tura temporal dictada por el calendario litúrgico. A través de su relación con 
la liturgia, el programa iconográfico de la iglesia de la Compañía de Jesús 
adquiría un sentido de unidad y coherencia. Este se devela no solo como 
representación de una historia sagrada o de un pasado remoto, sino que 
adquiere también un inusitado sentido de presencia, próximo a la expe- 
riencia del espectador. La importancia concedida a la tipología, que conecta 
al pasado con el presente a través de la narrativa teológica y de la profecía, 
aseguraba un lugar para la historia local como continuidad de la sagrada. La 
ciudad misma podía, entonces, imaginarse como una corporación cristiana 
escogida por un designio divino. 


IMÁGENES Y RETÓRICA SAGRADA 


Como se mencionó en el capítulo anterior, el elocuente gesto de los 
profetas, con el dedo índice levantado y el diálogo silencioso con que invi- 
tan al espectador a ingresar en el espacio pictórico, sugieren la inextricable 
relación entre los lienzos y la palabra oral. De hecho, es fácil encontrar en 
los sermones predicados en la iglesia de la Compañía de Jesús durante el 
siglo xvi referencias directas a las imágenes que adornaban el edificio. Así, 
por ejemplo, un sermón dirige la atención a la historia de José que se na- 
rra en los relieves de las enjutas de los arcos: «Con qué seguridad permite 
Dios que los envidiosos hermanos esposen a Joseph y le dejen por muerto, 


? Paleotti, Discourse on Sacred and Profane Images, pp. 107-120. Una útil discusión 
sobre la teoría de Paleotti se encuentra en Jones, 1995, pp. 127-139. Sobre la capacidad 
de persuasión de las imágenes y su relación con la oratoria sagrada, ver también Argan, 


2010. 
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teniéndole escogido para que gobierne a Egipto»?. Tal vez en alusión a la 
escena secundaria del lienzo de Daniel, que retrata al profeta en la cueva de 
los leones, el predicador añade: «Con qué seguridad permite Dios que per- 
sigan los caldeos a Daniel hasta arrojarle en un lago, y entregarle en las garras 
de leopardos fierísimos, teniéndole escogido para maestro de su pueblo»*, 

La concepción teleológica de la historia y el significado de los eventos 
y personajes del Antiguo Testamento como prefiguraciones de la nueva ley, 
se presentan de manera explícita en los sermones. Así, por ejemplo, en un 
sermón recitado en honor del Santísimo Sacramento, durante Carnestolen- 
das, se presenta a Cristo como un nuevo Sansón a través de su sacrificio: «Es 
Sansón Cristo que con su pasión destruyó la muerte, ruina de la muerte es 
aquel pan de vido”. 

Otros sermones se refieren a los acontecimientos bíblicos como si fuesen 
pinturas, lo que resalta la conexión entre la retórica y la imagen. Así, al ha- 
blar sobre la descripción que proporciona Ezequiel de su revelación divina, 
el orador argumenta: 


Pintole Ezequiel en el primer capítulo de sus misteriosas visiones [...] Co- 
rrió de la parte Aquilonar un torbellino de viento, que impelía una majestuosa 
nube, preñada de fuego, llena de faroles, cercada de luces. Trono real en donde 
un misterioso Rey triunfaba acompañado de la milicia del cielo, y cercado de 
arqueros de la gloria, tirado de cuatro misteriosas pías, que ya querubines, ya 
místicos animales águila éste, león aquel, buey el tercero, y el cuarto hombre...”. 


Guiado por las palabras del predicador, el espectador que se detenía 
frente al cuadro de Ezequiel en la iglesia de la Compañía de Jesús descubría 
sus diferentes niveles de significado (fig. 13). La escena que muestra la visión 
del profeta en la parte superior del lienzo —Dios envuelto en nubes, sen- 
tado sobre su trono y acompañado de cuatro figuras y cuatro ruedas— se 
interpretaba a la luz del texto bíblico inscrito en la cinta ondulante: «Visio 
similitudinis gloriae Domin»» (1.28) [«Visión de la semejanza de la gloria de 
Jehová»]. La asociación entre las misteriosas figuras y las cuatro bestias del 
Apocalipsis apuntaba también a la segunda venida de Jesucristo, como con- 
cluye el sermón: «Constante sentencia es de los padres [...] que esta visión 


* «Sermón predicado en la Iglesia de la Compañía», siglo xvu, fol. 84r. 
5 «Sermón predicado en la Iglesia de la Compañía», siglo xvrt, fol. 84r. 
* «Sermón de Carnestolendas», siglo xv, fol. 151r. 
7 «Sermón de Carnestolendas», siglo xvn, fol. 154v. 
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se entiende de Cristo hijo de Dios que desde aquel trono alcanza ilustres 
trofeos de las almas»*. 

En ciertas ocasiones, los mismos sermones proporcionan información 
que permite inferir el lugar desde el cual fueron predicados, así como las 
imágenes que el espectador tenía a su vista mientras escuchaba las palabras 
del predicador. Este es el caso de un sermón recitado un día sábado en honor 
de laVirgen María y dirigido a una audiencia femenina, como se desprende 
del texto. «Puede ahora dudar la curiosidad de las señoras a quien platico», 
dice el predicador, muy probablemente en alusión a las señoras principales 
que pertenecían a la congregación de Nuestra Señora de Loreto”. 

A más de las imágenes que se exhibían en el altar, los fieles que se con- 
gregaban en la capilla de la Virgen de Loreto tenían a su vista los lienzos de 
los profetas Ezequiel e Isaías (Big. 14). En este último, el texto profético se 
refiere a la Anunciación del Arcángel Gabriel a la Virgen María, escena que 
aparece representada en la parte superior del cuadro. El sermón vuelve ex- 
plícita la conexión entre el texto y la imagen, entre el Antiguo Testamento y 
el Nuevo. El texto resalta, primero, el lugar de María como mediadora entre 
Dios y los hombres. Al mismo tiempo, establece un diálogo entre la visión 
de Ezequiel representada en el pilar opuesto, que muestra a Dios arropado 
en nubes, y a María como nueva nube que se interpone. 


Muchos años antes lo tenía previsto el Evangélico profeta Isaías en la entra- 
da que hizo Cristo en brazos de su madre [...] En la carroza de una nube ligera 
entrará el Señor en el Reino de Egipto, y a presencia suya caerán de sus estados 
los mentidos simulacros de los ídolos [...] Interpóngase María como nube, haga 
en ella estanco de todas sus riquezas, descuelgue sus beneficios de Dios a la nube 
a los montes más encumbrados de perfección, de Dios a María, de María a los 
hombres”. 


Muchos estudiosos del arte colonial latinoamericano han discutido 
los grabados que ilustran la Rhetorica christiana del franciscano mexicano 


8 «Sermón de Carnestolendas», siglo xv11, fol. 154v. 

? «Sermón predicado a las mujeres de la congregación de Loreto», siglo xvu, fol. 
365r. El sermón fue predicado un día sábado. De acuerdo a Pedro de Mercado, las 
mujeres de la congregación de Loreto se reunían precisamente los sábados, en la capilla 
de esta advocación. Ver Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la 
Compañía de Jesús, vol. 1, p. 36. 

1% ¿Sermón predicado a las mujeres de la congregación de Loreto», siglo xvu, fols. 


366-367v. 
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Diego de Valadés, publicada por primera vez en Perugia en 1579, como 
un ejemplo de la relación entre la oratoria sagrada y las imágenes, estrate- 
gia didáctica del temprano programa evangelizador en Hispanoamérica!”. 
En diferentes momentos, Valadés muestra a predicadores franciscanos que 
instruyen a una audiencia indígena sobre la historia bíblica, sirviéndose de 
pinturas que ayudaban a dar forma a una narrativa (fig. 15). De esta mane- 
ra, en las láminas de la Rhetorica christiana, el mirar una imagen se presenta 
como una experiencia colectiva, mediada por las palabras del orador. Para 
Valadés, quien estaba claramente familiarizado con el «arte de la memoria» 
de tratadistas europeos clásicos y medievales, la eficiencia didáctica de las 
imágenes se basaba en su función mnemotécnica, asistiendo a predicadores 
a componer sermones y lecciones orales, y apoyando a una audiencia de 
neófitos a recordar las enseñanzas de sus maestros. 

Los lienzos de los profetas de la iglesia de la Compañía de Jesús no se 
diferencian mayormente de las pinturas en la obra de Valadés. Tampoco aquí 
el espectador es un sujeto individual, sino que es parte de una colectividad 
cuya interpretación de las pinturas está condicionada por las palabras del 
orador!”?. La conexión entre los cuadros y la oratoria sagrada de la época 
también sugiere la importancia que se concedía a los mismos como herra- 
mientas mnemotécnicas. No obstante, es posible hablar de la recepción de 
los cuadros de los profetas en términos más complejos y problemáticos, a 
partir de las demandas que estos hacen a los diferentes espectadores. 

Es evidente que la interpretación de los complejos lienzos necesitaba 
de un observador que fuera partícipe de la cultura letrada, por su capaci- 
dad para leer textos en diferentes idiomas, por su conocimiento de con- 
venciones pictóricas o por su familiaridad con la narrativa subyacente”. 
No obstante, no todos los observadores poseían las mismas destrezas de 
interpretación. Las mismas pinturas, de hecho, reconocen la existencia de 
diferentes audiencias, cada una de las cuales tenía acceso a niveles de in- 
formación y significado disímiles y desiguales, ya sea a través del texto en 
latín, de la imagen que permitía recordar una historia ya conocida, o de la 
palabra oral que la narraba. Este reconocimiento se traduce en la tensión 


!! Ver por ejemplo Cummins, 1995 y Watts, 1991. 

12 Sobre la relación entre las imágenes, el texto y la palabra oral en el período medie- 
val, ver los clásicos artículos de Brilliant, 1991 y Camille, 1985. Sobre la relación entre 
oratoria sagrada e imágenes, ver Valone, 2000. 

15 Me refiero a cultura letrada en un sentido más amplio e incluyente, siguiendo el 
argumento de Cummins y Rappaport, 2012. 
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entre las diversas acciones que convergen en las pinturas, como son mirar, 
leer y escuchar. 

Los lienzos aluden a la cultura letrada desde ángulos distintos, marcando 
a partir de ellos diferentes niveles de acceso para sus espectadores. Como 
hemos visto antes, el gesto y la mirada del profeta aluden a la oralidad, una 
forma de comunicación colectiva y por lo tanto asequible e inclusiva. En 
el borde inferior de los lienzos encontramos un cartellino que identifica a 
cada profeta por su nombre. El cartellino aparece también en los grabados 
de la Biblia de Pezanna, por lo que su utilización en las pinturas de la igle- 
sia jesuita puede leerse como un interés en construir un vínculo entre la 
pintura y el libro como dos formas alternativas de preservar y transmitir el 
conocimiento. Al mismo tiempo, este es un texto secundario, puramente 
denotativo. Si bien el nombre es un equivalente del retrato —puesto que 
uno y otro representan al personaje bíblico— este es incapaz de competir 
con la imagen de cuerpo entero del profeta. 

Más complejo es el argumento elaborado por los textos bíblicos. Las 
cintas ondulantes contienen las palabras proféticas del Antiguo Testamento, 
mientras que el libro que los personajes sostienen en sus manos apunta al 
Nuevo, de acuerdo a las convenciones del arte cristiano'*. La figura del 
profeta se convierte, podríamos decir, en un lugar de encuentro entre dos 
momentos de la historia, en una suerte de síntesis entre el judaísmo y el 
cristianismo, entre la sinagoga y la iglesia. Sin embargo, de manera paralela, 
los cuadros también señalan una distancia entre los textos testamentarios y 
el espectador. El libro cerrado contiene, de hecho, un conocimiento que 
nos elude, y que de manera deliberada se oculta ante nuestra mirada. Una 
dificultad comparable está presente en las inscripciones del Antiguo Testa- 
mento. 

Tomando las palabras de Mieczystaw Wallis, es posible definir las inscrip- 
ciones en los lienzos como «enclaves semánticos». Por enclave semántico, 
Wallis se refiere a un signo «diferente» que irrumpe en el espacio que le 
rodea, como es el texto en una pintura. Si interpretar una imagen necesita 
del conocimiento de convenciones y códigos culturales, para comprender el 
significado de un texto es necesario no solo saber leer, sino también cono- 
cer un idioma específico. Las inscripciones en una pintura, de esta manera, 
se encuentran en tensión con el signo icónico, por cuanto su significado 


Ver por ejemplo Clanchy, 1993, pp. 139-140. 
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puede ser reconocido por un grupo más reducido de observadores!”. Este 
es el caso preciso de las cintas en los lienzos de los profetas. El texto en las 
mismas se encuentra en latín, por lo que únicamente una audiencia selecta 
—esto es, no solo letrados, sino un número aún más reducido de personas 
que leían latín, como eran los sacerdotes— podían tener acceso al mismo. 

Para comprender el papel del enclave textual de la pintura, hay que volver 
al análisis de los sermones predicados en la iglesia de Quito. Como era habi- 
tual en la oratoria sagrada de la época, el sermón iniciaba con una frase en la- 
tín, extraída ya sea del Antiguo o Nuevo Testamento. A lo largo del sermón se 
introducían, en diferentes momentos, otros textos bíblicos, también en latín. 
Estas frases, ajenas y distantes a los oídos de una audiencia que no comprendía 
el idioma, eran el punto de partida para una elaborada exégesis, que volvía su 
oscuro significado accesible a los fieles. Así, por ejemplo, un sermón incluye 
una reflexión sobre una visión del profeta Isaías, de esta manera: 


A Dios mira Isaías en trono magnífico, ambos lados ocupan dos alados fe- 
nices, dos serafines amantes, cupidos a lo divino ponen venda a sus ojos, a lo 
modesto cubren sus pies, y desasosegados a lo peregrino levanta el vuelo: en 
estos misterios distribuyen las seis alas con que se adornan, y visten. 


El orador continúa con el texto bíblico: «Vidi Dominum sedentem su- 
per solium excelsum [...] Tantos misterios como palabras encierra la apari- 
ción, quién acertará a descifrarlos»** Otro sermón, predicado en honor a la 
Virgen María dice: «Ahora acabo de entender aquella célebre profecía del 
evangélico profeta que una virgen pondrá cercado a un varón. Femina cir- 
dumcavit virum. Entra la dulzura de Bernardo a examinar qué mujer vale- 
rosa sea ésta, y qué varón a quien tiene cogido y rodeado»””. Las inscripcio- 
nes en las pinturas de los profetas funcionaban como las frases en latín que 
irrumpían en la argumentación del orador. Podríamos definirlas como tex- 
tos fundacionales, en el sentido de que muy probablemente servían como 
herramienta de apoyo para el orador; a partir de ellas, el predicador podía 
componer sus sermones y lecciones. 

Como se ha señalado en páginas anteriores, las profecías que se ins- 
criben en las cintas ondulantes se conectan con las escenas o figuras que 
se representan en la parte superior de los lienzos. A menudo, los profetas 


15 Wallis, 1973. 
l ¿Sermón predicado en la Iglesia de la Compañía de Jesús», siglo xvu, fol. 50r. 
17 ¿Sermón predicado en honor a la Virgen María», siglo xvi, fol. 380r. 
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mismos dirigen la atención del espectador hacia las narrativas o símbolos 
pintados, argumentando silenciosamente sobre la relación entre las palabras 
y las pinturas. El profeta Joel apunta a la escena superior que muestra a 
los apóstoles y a la Virgen María recibiendo lenguas de fuego del Espíritu 
Santo, un evento al que se refiere su texto profético: «Efftundam spiritum 
meum super omnem carnem» (Joel 2:18), [«Derramaré mi espíritu sobre 
todos los mortales»] (fig. 6). Igualmente, Jeremías dirige nuestra atención 
hacia la imagen de la Inmaculada Concepción, prometida en sus palabras: 
«Creavit Dominus novum super terram femina circundavit virum» (Jere- 
mías 31:22) [«Pues Jehová hará una novedad en la tierra: la mujer rodeará 
al hombre»] (fig. 16). Malaquías e Isaías hacen lo mismo con las escenas de 
la Presentación de Cristo en el Templo y de la Anunciación de Gabriel a 
María. En los textos proféticos se lee, respectivamente: «Veniet ad templum 
suum dominator» (Malaquías 3:1) [«Vendrá a su templo el Señor»] y «Ecce 
virgo concipiet « pariet filium» (Isaías 7:14) [«He aquí que la virgen con- 
cebirá y dará a luz un hijo»]. Un caso singular es el del profeta Jonás, puesto 
que no solo es su texto el que advierte al observador sobre un evento futu- 
ro, él mismo es una prefiguración de la muerte y resurrección de Jesucristo 
al tercer día: «Et erat lonas in ventre piscis tribus diebus» (Jonás 2:1) [«Y 
estuvo Jonás en el vientre del gran pez tres días»], dice el texto. Girando su 
cuerpo hacia el espectador, Jonás señala la tumba de Jesucristo representada 
en el extremo superior del lienzo (fig. 17). 

Es importante señalar que las historias o símbolos pintados no son sim- 
plemente una traducción del texto. Por el contrario, una y otro denotan 
cosas diferentes, aunque relacionadas entre sí y hasta complementarias. La 
imagen es el cumplimiento de la profecía y, por lo tanto, permite que el 
texto alcance su propósito en el futuro. Al mismo tiempo, las imágenes an- 
teceden la escritura, puesto que aluden a la revelación misma que recibe el 
profeta; en una suerte de exégesis, los textos bíblicos explican o interpretan 
esta revelación visual. 

Las escenas y figuras aparecen envueltas en nubes, una convención em- 
pleada en el arte cristiano de los siglos XVI y XVI para sugerir que lo que se 
muestra no es un objeto material y tangible, sino una visión trascendental, 
a la que se tiene acceso no a través de los ojos corporales sino del espíritu!*. 
Estas pinturas pueden ser comparadas, por ejemplo, con otras ejecutadas en 
la misma época, en las que se narran experiencias místicas. Este es el caso 


iS Ver por ejemplo Stoichita, 1995. 
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de uno de los lienzos sobre la vida de san Agustín ejecutados por Miguel 
de Santiago y su círculo para el convento de la orden en Quito. El cuadro 
en cuestión muestra a san Agustín de rodillas, en un momento de rapto 
espiritual. En la parte superior aparecen dos imágenes: de la Virgen María 
y del Crucificado, que ofrecen al santo la leche de su seno y la sangre de 
su costado, respectivamente. Al igual que en los cuadros de los profetas, la 
Virgen y Jesucristo aparecen envueltos en nubes. El hecho de que se trata de 
visiones espirituales está reforzado por el gesto de arrobamiento de Agustín, 
su mirada perdida, incapaz de enfocarse en los personajes sagrados. 

Los sermones predicados en la iglesia jesuita de Quito insisten, también, 
en presentar la revelación divina como una visión. En un sermón predicado 
en ocasión de la fiesta de la Encarnación en 1680, el orador compara la re- 
velación de san Juan en el libro del Apocalipsis con la que recuenta Ezequiel 
en su libro: «Rasgáronse los cielos, salió una pía blanca como los campos, el 
caballero que la regía, se llamaba fiel y verdadero [...] Esta misma visión tuvo 
el profeta Zacarías con más circunstancias, vio un jinete bizarro sobre una 
pía roja, que terminaba su carrera en una (¿?) poblada de arrayanes»”. En 
otra pieza de oratoria se describe una visión de Isaías en términos similares: 
«A Dios mira Isaías en trono magnífico»””. 

Finalmente, es frecuente encontrar en la literatura de la época referencias 
a la figura del Deus pictor, particularmente en relación con la Inmaculada 
Concepción. Este es el caso de un sermón predicado precisamente en la 
fiesta de esa devoción en Quito, en el que se hace referencia a la escultura de 
Pigmalión. «Sucédele a Dios lo que a un famoso pintor; que con rara des- 
treza con perfiles delicados, con escorzos sutiles, con retórica mudamente 
parlera de colores acaba una imagen, enamórase de ella y no hace otra cosa 
que estársela mirando», dice el texto?'. En ocasiones, la figura de Dios artista 
se hace presente al hablar sobre el sentido de predestinación en la historia, 
de manera que la profecía misma se muestra como una pintura. En un ser- 
món predicado en honor de los mártires jesuitas en el Japón, el predicador 
argumenta: «Todo está figurando la fiesta de hoy [...] tuvo cuidado Dios de 
pintarla en sombras y dibujos para alegrarse con sus memorias»”. 


12 ¿Sermón de la Encarnación descubierto el Santísimo Sacramento a la escuela de 
Cristo dedicado a la Santísima Trinidad, y a la Virgen de Loreto», 1680, fol. 91. 

2 «Sermón predicado en la iglesia de la Compañía de Jesús», siglo xv1, fol. 50r. 

2 «Sermón predicado en honor de la Inmaculada Concepción», siglo xv1r, fol. 303r. 

2 «Sermón predicado en memoria de los mártires jesuitas del Japón», siglo xvn, fol. 


135r. 
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USO DE LAS IMÁGENES EN EL CALENDARIO LITÚRGICO 


A través de su gesto y de la interpelación de su mirada, el profeta reem- 
plaza al orador, rompiendo de esta manera la distancia que separa al espec- 
tador del espacio pictórico. Las figuras y escenas adquieren un sentido de 
inusitada presencia”. De hecho, lo más interesante con respecto a unas y 
otras es que no se refieren únicamente a un pasado bíblico, sino también a 
las fiestas religiosas que se celebraban en la iglesia jesuita a lo largo del ca- 
lendario litúrgico”. En el espacio y tiempo del ritual, los lienzos inscribían 
el presente como continuidad de una narrativa sagrada. 

Como se explicó con anterioridad, en la iglesia jesuita, los lienzos de 
los profetas están ordenados de acuerdo al orden de los libros en el Antiguo 
Testamento. Por este motivo, es dificil encontrar en ellos una secuencia 
cronológica de fiestas religiosas, de acuerdo al calendario litúrgico. No obs- 
tante, es evidente que tanto las escenas o figuras como los textos proféticos 
se entrelazan con las lecturas de las celebraciones litúrgicas, de acuerdo a las 
prescripciones del ritual romano. 

El citado fragmento del libro de Isaías no solo se refiere al evento que 
se describe en el Nuevo Testamento, sino a un pasaje de la Biblia que se 
leía en la fiesta de la Encarnación de la Virgen María”. De igual manera, la 


2 Al hablar sobre el Tapiz de Bayeux, Richard Brilliant argumenta que ciertas señales 
visibles en él actúan como registros de la oralidad. Este es el caso, por ejemplo, de la 
palabra hic, “aquí” en latín, una señal que indicaba al intérprete la escena que debía expli- 
car con detenimiento. La palabra define un lugar y tiempo específicos, confiriendo a la 
narrativa bordada un sentido de inusitada presencia. Ver Brilliant, 1991. 

2 El análisis que realizo en las páginas que siguen emplea el argumento elaborado 
por Carol E Lewine con respecto a la conexión entre los frescos de la Capilla Sixtina y la 
liturgia romana.Ver Lewine, 1993. Analizando la relación entre la pintura mural y libros 
litúrgicos de la época, como son breviarios, misales y leccionarios, Lewine argumenta 
que los frescos de la capilla reflejan lecturas de la escritura, ceremonias eclesiásticas y te- 
mas litúrgicos para las fiestas religiosas comprendidas entre Adviento y Pentecostés. Estos 
libros estipulaban las lecturas del Antiguo y Nuevo Testamento que acompañaban cada 
día, así como los antifonarios y lecturas ejemplares que debían usarse en días específicos, 
a lo largo del calendario litúrgico. Este tipo de literatura es una ayuda invalorable para 
descubrir las correspondencias entre lo que los fieles miraban y escuchaban en la iglesia, 
y para recuperar la función litúrgica de las imágenes. Ver también Sevcenko, 1991. 

3 Para un detalle de los textos que se leían en las diferentes fiestas, a lo largo del 
calendario litúrgico, ver Breviarum Romanum ex Decreto Sacrosanti Concilii Tridentini res- 
titutum, S. Pio Y Pontificis Max. Jussu Editum. Clementis VII and Urbani VI Auctoritati 
recognitum, 1763.A pesar de que este es un breviario del siglo xvi11, sigue los decretos del 
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profecía en el cuadro de Malaquías es un fragmento de la primera lectura 
prescrita para la fiesta de la Purificación de la Virgen, la cual se celebraba 
conjuntamente con la de la Presentación de Jesucristo, el primero de febre- 
ro. El lienzo del profeta Habacuc, por su parte, muestra en la parte superior 
al Niño Jesús sosteniendo una esfera en sus manos (fig. 18). La cinta se 
envuelve alrededor del cuerpo del personaje bíblico, permitiendo que el 
espectador lea el texto profético que se inscribe en la misma: «Ego autem 
in Domino gaudebo, and exultabo in Deo lesu meo» (Habacuc 3:18) [«con 
todo, yo me alegraré en Jehová y me gozaré en el Dios de mi salvación»]. 
Este es también el verso de un antifonario que se cantaba en las vísperas de 
la fiesta del Nombre de Jesús, que de acuerdo a Pedro de Mercado era una 
de las fiestas más importantes que se celebraba en la iglesia de la Compa- 
nía, el primero de enero de cada año. Esta celebración, que de acuerdo a 
Mercado se realizaba con «religioso aparato, vestido el templo con la gala 
de ricas colgaduras, cuajado el altar de luces con misa cantada y sermón»”" 
conmemoraba también la Circuncisión de Jesucristo. 

En el capítulo anterior intenté reconstruir la distribución de los retablos 
en la iglesia de la Compañía de Jesús en el siglo xv de acuerdo a descrip- 
ciones proporcionadas por autores de la época, como Pedro de Mercado y 
Manuel Rodríguez, de las congregaciones y sus fiestas religiosas. Identifiqué 
un total de seis retablos asociados con congregaciones de fieles: la de la 
Virgen de Loreto, de la Inmaculada Concepción y de la Presentación, en 
el caso de las devociones marianas, y de los temas cristológicos de la Trans- 
figuración, de la Buena Muerte y de la Epifanía. A estos se añadían los dos 
retablos del crucero, dedicados a san Ignacio de Loyola y a san Francisco 
Javier, como en otras iglesias de la orden, así como el de San José, donado 
por Juan de Vera y Mendoza y su esposa, doña María de Vera y, presumible- 
mente, el del Nombre de Jesús, devoción jesuita. 

En ocasiones es posible reconstruir un vínculo entre las escenas y figuras 
superiores de los lienzos de los profetas y los retablos de las capillas contiguas. 
Los cuadros, de esta manera, no solo ayudan a identificar con mayor precisión 
el lugar de las capillas laterales, sino que permiten imaginar el complejo diá- 
logo que tenía lugar en el interior del templo entre las imágenes, el espacio, la 
memoria y el cuerpo de los fieles, y la celebración litúrgica. 


Concilio de Trento, por lo que sus prescripciones son aplicables al análisis de las pinturas 
en cuestión. 

2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 13. 
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Una de las fiestas que con mayor pompa se celebraba en la iglesia de la 
Compañía de Jesús de Quito era la de Nuestra Señora de Loreto, devoción a 
la que se acogían los indios no ladinos y las señoras principales de la ciudad. 
De acuerdo a Mercado, la celebración se iniciaba la víspera de la Anuncia- 
ción, cuando la imagen, en su casa, salía en procesión desde la iglesia 


acompañada de muchos niños españoles a quienes sus madres, para que en 
servicio de esta casa (que se llama Angelical) remeden a los ángeles, les ponen 
curiosas guirnaldas de escarchado en las cabezas, a las en los hombros, ricas galas 
en los cuerpos. Van los niños angelitos sentados en unos tronos que levantan en 
peso algunos indios y esclavos con buen orden y concierto de procesión hasta 
entrar en algún convento de monjas que con armonía angelical celebran a la 
Virgen y a su santa casa”. 


Al día siguiente, la imagen de Loreto y su casa regresaban a la iglesia 
jesuita, acompañaba de igual pompa, colocándosela en el altar mayor: 


tráenla a nuestra iglesia con mucha armonía de música, con grande lucimiento 
de cera, con numeroso concurso de acompañamiento. Colocan la casa en el lu- 


gar diputado y a la hora competente se canta solemnemente la misa y sermón”. 


Como hemos anotado en páginas anteriores, los dos cuadros de Ezequiel 
y de Isaías flanqueaban la capilla de Loreto; los sermones de la época articu- 
laban complejas asociaciones entre las dos profecías, y entre los lienzos y la 
fiesta de la Encarnación. Conexiones similares se pueden reconstruir en tor- 
no a las diferentes capillas de la iglesia. La congregación de la Buena Muerte 
o la de la Inmaculada Concepción podrían haber tenido una capilla en el 
extremo noroeste de la nave, frente a la de Loreto. Esta suposición se basa 
en el hecho de que este retablo está flanqueado por los lienzos de Jeremías y 
de Daniel, los cuales muestran la imagen de la Inmaculada Concepción y la 
escena de la Crucifixión, respectivamente. La congregación de mestizos que 
patrocinaba la fiesta de la Epifanía probablemente tenía su capilla junto a la 
entrada de la iglesia, en el lado sur, a juzgar por el cuadro de Sofonías, que 
muestra, en la parte superior, la Adoración de los Reyes Magos. Mientras 


27 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 14. 

28 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 15. 
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tanto, la congregación de la Presentación de la Virgen, conformada por «in- 
dios ladinos», probablemente tenía su capilla en el lado opuesto; de ser así, 
habría estado flanqueada por el cuadro de Ageo y de Malaquías (fig. 19)”. El 
primero muestra a un sacerdote que invita a ingresar a una iglesia cristiana, 
mientras que el segundo muestra la Presentación de Jesús en el Templo, fies- 
ta que se celebraba el dos de febrero, concurrentemente con la Purificación 
de María. Las palabras del profeta se leían, precisamente, en esta fiesta. 

Un último y sobresaliente ejemplo de la función litúrgica de las capillas 
laterales en conexión con los lienzos de los profetas en la iglesia jesuita 
tiene que ver con el retablo de San José. En uno de los pilares contiguos 
se encuentra el lienzo de Abdías (fig. 7). El profeta gira su cuerpo hacia su 
izquierda, permitiendo apreciar la inscripción en la cinta que sostiene en 
su mano derecha. «Et ascendent salvatores in montem Sion» (Abadías 1:21) 
[«Y vendrán salvadores al monte de Sión»]. El texto se refiere al retorno 
victorioso del pueblo de Israel, que vivía entonces en el exilio, historia 
representada en la mitad inferior del cuadro. Como complemento al anun- 
ciado retorno victorioso de los israelitas, en la parte superior se muestra un 
grupo de santos, entre ellos, san Antonio de Padua y san Francisco Javier, 
reunidos a los costados de una iglesia. Los santos dirigen su mirada hacia el 
espectador, dos de ellos invitándole a ingresar al templo. 

La escena en cuestión induce a pensar en la relación entre el lienzo y 
la fiesta de Todos los Santos, celebrada en la iglesia jesuita el primero de 
noviembre. Según el breviario del papa Pío V, la fiesta conmemoraba la me- 
moria de todos los patriarcas y profetas, así como de los apóstoles, vírgenes 
y mártires de la religión católica”. De acuerdo a Pedro de Mercado, en ese 
día, la memoria de los santos se honraba con la ayuda de las varias reliquias 
que poseía la iglesia: 


Lo que tiene de especial esta iglesia de la Compañía es que en ese día saca 
a luz en relicarios de forma piramidal y en otros de plata las reliquias que tiene 
de santos colocándolas en un altar que públicamente destina para que todos 


2 En un sermón predicado en 1688, Francisco Rodríguez Fernández argumentan 
que la capilla de la Virgen de Loreto y la de la Presentación de la Virgen se encontraban 
una junto a la otra. Ver Francisco Rodríguez Fernández, «Sermón a la admirable mater- 
nidad de María Purísima, en el Inefable Misterio de la Encarnación del Verbo Eterno, 
obrado en su Real Casa de Loreto, y predicado en la Iglesia de la Compañía de Jesús de 
Quito. Día 28 de abril del año de 1680», p. 98r. 

 Breviarium Romanum, p. 1105. 


110 ENCUENTROS Y DESENCUENTROS CON LA FRONTERA IMPERIAL 


los de la tierra las reverencien y veneren por estar las almas de sus dueños en 
el cielo. En ese día se predica un sermón o se hace una plática en que se trata 
de la devoción de los santos, y después de ella se reparten sus nombres escritos 
en papeles a todos los hombres y a todas las mujeres que se hallan presentes 
para que cada uno de ellos tenga por dichosa suerte el tener un abogado en la 
corte del cielo**, 


Las reliquias se guardaban, según el testimonio de diversos documentos 
del siglo xv11, precisamente en la capilla de San José. Un memorial redactado 
durante la primera mitad de dicho siglo, presenta un detalle de las reliquias 
que habían pertenecido al padre Rodrigo Barnuevo, y que ahora entraban 
a formar parte de los bienes de la comunidad. Se enumeran primeramente 
las reliquias grandes, entre ellas el cuerpo entero de san Fortunato mártir, 
patrón del colegio de Quito. Siguen un listado de las reliquias pequeñas, las 
cuales se guardaban en relicarios y se usaban para adornar dos cruces que se 
encontraban en la sacristía. El documento añade que «por orden del Padre 
Joan Severino rector del colegio amasaron las reliquias pequeñas de este ca- 
jón tres panecitos de los huesos y polvos los cuales panes de reliquias dieron 
a este [...] ministro Bartolomé Ferrer por orden del Padre Rector para que 
todas las dichas reliquias pusiese en unos cajoncitos en el altar de San Joseph 
que es de Joan de Nieva difunto»”. 

Otro documento señala de manera aún más directa la relación entre la 
capilla de San José y la liturgia. Se trata de las indulgencias concedidas el 6 
de enero de 1634 para los devotos de las reliquias de los santos mártires. El 
documento, firmado por el padre Baltasar Más Burgos, describe con cuida- 
do el retablo, en donde se exhibían las reliquias para la devoción de los fieles. 
Se habla también del uso del altar durante la fiesta de Todos los Santos. El 
papa Urbano VIII, reza el texto, concedió 


indulgencia plenaria para la capilla que en este colegio de Quito se dedicase a 
las reliquias de los santos mártires y por cuanto el retablo que se apercibió para 
la capilla de San Joseph se ha librado por mi orden con nichos y apartados don- 
de estén con decencia y adorno las dichas santas reliquias siendo desde luego la 
capilla de San Joseph para que lo sea de las santas reliquias y en ella se gane el 
jubileo e indulgencia plenaria el día de todos los santos y ordeno y mando se 


% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, 
vol. II, p. 15. 
% «Memorial de las reliquias del padre Rodrigo Barnuevo». 
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coloque en ella y su retablo todas las reliquias de santos que tiene este colegio 
y en su sagrario el Lignum Crucis”, 


EL RITUAL Y LA CONSTRUCCIÓN DE IDENTIDADES: IMAGINANDO LA CIUDAD 
COMO COMUNIDAD VIRTUOSA 


En capítulos anteriores nos hemos referido a la emergencia de un pa- 
triotismo local en el siglo xvu a partir de la exaltación de la virtud cristia- 
na de la corporación urbana. Este proyecto criollo, que se expresa en los 
textos de Diego Rodríguez Docampo, de Pedro de Mercado y de Manuel 
Rodríguez, se escenifica en el espacio ritual. Es ahí donde la ciudad puede 
negociar su identidad colectiva, pensándose como una comunidad elegida 
por la predestinación divina. 

Paul Connerton ha argumentado sobre la importancia de las ceremonias 
conmemorativas en la construcción de una memoria social”*, La formalidad 
e invariabilidad del ritual litúrgico, según este autor, apuntan hacia la con- 
tinuidad histórica, ratificando el vínculo entre el rito y el evento original. 
La celebración, argumenta, no es únicamente una representación simbólica; 
por su carácter performativo, es una recreación del pasado que adquiere en- 
tonces un sentido de presencia. 

Si bien la interpretación del ritual litúrgico que plantea Comnerton, 
por su énfasis en la permanencia, deja poco espacio para la posibilidad de 
transformaciones locales, su propuesta es útil para comprender la relación 
entre la práctica ritual y la construcción de una identidad colectiva, a partir 
de la memoria de los hábitos. El autor argumenta que el comportamiento 
aprendido a través del hábito se diferencia de la conducta impuesta; mien- 
tras que esta última está marcada por la convención y por la observancia 
consciente y reflexiva de reglas y códigos, la primera puede ser naturalizada 
e internalizada por el individuo a través de la interacción social. A través de 
la memoria de los hábitos, quienes participan en las ceremonias conmemo- 
rativas no solo recuerdan un evento remoto; por el contrario, en el espacio 
y tiempo rituales el pasado se convierte en lo propio y compartido, y como 
tal es el sustento de un sentido de comunidad. Los sermones predicados 
en la iglesia jesuita de Quito sugieren, precisamente, la eficiencia de las 
fiestas litúrgicas en la recreación de la historia sagrada; colapsando pasado y 


33 «Indulgencias plenarias para el día de Todos los Santos», 1634. 
34 Connerton, 1989. 
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presente, el ritual permitía imaginar a la congregación de fieles como una 
corporación cristiana. 

La descripción de Pedro de Mercado sobre la procesión en honor de la 
Virgen de Loreto, durante la cual se traslada la imagen de María y la casa de 
Nazaret desde la iglesia jesuita hasta uno de los conventos de monjas de la 
ciudad, nos hace pensar en la representación simbólica del evento original. 
Muy diferente es la retórica empleada por el predicador Francisco Rodrí- 
guez Fernández, para quien la celebración no era únicamente una réplica 
del pasado: a través del performance ritual ese pasado ocurría nuevamente en 
el presente. En su sermón, Rodríguez Fernández describe la casa de Loreto 
como el repositorio de una acción sagrada, pues en su interior se preserva- 
ba el momento mismo de la Encarnación de Jesucristo en el vientre de su 
madre: «Eternícese vinculado en esta real sagrada casa el título, y timbre, de 
madre de Dios»”. El predicador marca una distinción entre el retrato de la 
Virgen y su prototipo: «Aquí la tenéis en su retrato, como allá la gozan en 
su original ellos», argumenta. No obstante, la distancia que separa el «aquí» 
del «allá», y por extensión, a la réplica del original, se acorta gradualmente 
a lo largo del sermón. En lo que se podría llamar enunciación performativa, 
en el sentido de que tiene la capacidad de producir una transformación 
substancial de los objetos, las palabras de Rodríguez Fernández otorgan a la 
otrora representación un sentido de presencia”. La casa del altar de Loreto 
en la iglesia de Quito se convierte en la misma casa de Nazaret: «Ven- 
lo aquí, grande, suntuoso, magnífico; hermosamente erigido, costosamente 
adornado»”. 

Un sermón predicado en la iglesia jesuita con ocasión de la fiesta del 
Corpus Christi enlaza la narrativa sagrada con la historia y topografía lo- 
cales. De acuerdo al orador, la celebración del ritual litúrgico era en sí el 
cumplimiento de una profecía, de manera que la distancia entre la visión 
que había tenido lugar en el pasado y su consecución en el presente podía 


% Rodríguez Fernández, «Sermón a la admirable maternidad de María Purísima», 
p. 86v. 

3 Las palabras de Rodríguez Fernández poseen un efecto similar al de las enunciadas 
por los sacerdotes en el momento de la consagración, teniendo como efecto la transubs- 
tanciación o transformación del pan y del vino en el cuerpo y la sangre de Jesucristo. 
Al respecto, Catherine Bell escribe que la liturgia tridentina enfatizó la importancia de 
las palabras, como si ellas pudieran garantizar la ocurrencia del milagro.Ver Bell, 1989, p. 
37. Me refiero a «performative utterance», expresión utilizada por Roy Rappaport para 
explicar el poder de la palabra en un contexto ritual. Ver Rappaport, 1996, pp. 427-440. 


7 Rodríguez Fernández, «Sermón a la admirable maternidad...», fol. 87v. 
fo) 
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estrecharse. De acuerdo al sermón, Cristo se había hecho presente en la 
celebración «como pastor sacramentado [...] para revistar sus manadas que 
asisten a las concavidades de Quito»*”. Un pasaje del Cantar de los Cantares 
explica el matrimonio místico entre Jesucristo y las almas de los hombres, 
haciendo alusión a la ceremonia que se llevaba a cabo en ese momento en 
la iglesia jesuita: «las flores no ya tejidas en guirnaldas para las cabezas, sino 
desojadas a los pies de tan amoroso dueño, con que coronan su devoción 
los que las van arrojando, el palio que le sirve de velo como desposado con 
las almas, allí van todas, las que le merecieron comulgar dignamente esta 
mañana que como buen Pastor las lleva en su custodia»”. Y lo que es aún 
más interesante es que el predicador compara la geografía sagrada, tan fre- 
cuentemente citada en la historia bíblica —los montes Sión y Líbano, Tabor 
y Calvario— con el volcán Pichincha, a cuyos pies se levanta la ciudad de 
Quito. Si sobre la topografia de Palestina se inscribían vestigios de la vida 
de Cristo, en el Pichincha se reconocía el cumplimiento de una profecía 
del rey David: «Profetizó David que había de habitar Dios en un monte», 
se lee en el sermón. Añade el predicador que «en estos montes de Berter 
se cumple a la letra la profecía de David»*. El Pichincha, a diferencia de 
los grandes montes de la historia bíblica, no llevaba a los fieles a recordar 
el pasado. Por el contrario, en sus faldas se reconocía la consumación del 
sacrificio de Cristo. Como colofón de una teleología sagrada, la celebración 
litúrgica era un momento de júbilo que lograba imponerse sobre la narra- 
tiva y topografía del Antiguo Testamento: 


Victoria, por los montes de las concavidades, victoria por la ciudad de San Fran- 
cisco de Quito [...] que si en Sión apareció en trigo, aquí en pan floreado, si en 
el Líbano se confitaba en almíbar, aquí se franquea todas las dulzuras, si en el 
Tabor se ostentó glorioso, aquí Sacramentado, si las glorias cedieron a las penas 
del Calvario, desde donde se ordenó la procesión del Corpus aquí se repiten 
muchas veces, aquí está su fuente la gracia, en su flor la gloria*. 


38 «Sermón predicado en la iglesia jesuita de la Compañía, en Quito, durante la fiesta 
de Corpus Christi», siglo xvi, fol. 44r. 

«Sermón predicado en la iglesia jesuita de la Compañía, en Quito, durante la fiesta 
de Corpus Christi», siglo xv11, fol. 44v. 

Y «Sermón predicado en la iglesia jesuita de la Compañía, en Quito, durante la fiesta 
de Corpus Christi», siglo xvu1, fol. 39r. 

$ ¿Sermón predicado en la iglesia jesuita de la Compañía, en Quito, durante la fiesta 


de Corpus Christi», siglo xvu, fol. 45r. 
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COMENTARIOS FINALES 


La relación entre las palabras y las imágenes, la simultaneidad de acciones 
generadas en torno a pinturas y relieves, la ductilidad del espacio ritual y su 
diálogo con el cuerpo, con la mirada y la memoria de espectadores varios y 
diversos, sugieren la complejidad del mensaje iconográfico de la iglesia je- 
suita en el siglo xvrr. Los sermones y lecciones que se predicaban en el tem- 
plo no solo volvían accesible a una audiencia variada la narrativa bíblica con 
el apoyo de imágenes; además, los oradores también instruían al observador 
sobre una manera particular de mirar esas pinturas. No se trataba de contar 
una historia rígida e inmutable, sino de elaborar asociaciones múltiples y 
complejas, o diálogos entre diferentes momentos y personajes de la historia 
sagrada, entre el pasado y el presente. 

El espectador del siglo xvtt, de esta manera, estaba entrenado para mirar 
de forma activa, involucrando no solo los sentidos corporales en la expe- 
riencia visual, sino también la imaginación, la memoria y el intelecto. Las 
imágenes, por extensión, podían ser el punto de partida de historias más 
complejas, apelando de manera directa a la experiencia de sus variadas au- 
diencias. Al hacerlo, las pinturas y esculturas se volvían instrumentales en la 
construcción de identidades locales. 

En este capítulo se analizó la relación entre el programa iconográfico 
de la Compañía de Jesús y las celebraciones litúrgicas en el siglo xv1r, re- 
saltando la visión teleológica de la historia que se hace presente tanto en 
las imágenes como en los sermones y lecciones de los predicadores. En el 
próximo capítulo continúa el análisis de las pinturas de los profetas, centra- 
do en las escenas inferiores, que aluden principalmente a eventos en la vida 
de los personajes bíblicos. Como se verá, esta particular manera de mirar, 
activa, participativa y colectiva, también permitirá al espectador dar forma a 
historias complejas. También aquí entra en juego la importancia de la ima- 
gen en la construcción de una memoria social. En este caso, sin embargo, 
se argumenta especialmente sobre el diálogo que generan estas escenas con 
el proyecto misionero jesuita en el Amazonas, sobre el cual se construía un 
ideal no solo de la orden de la Compañía de Jesús, sino de la ciudad de Qui- 
to como agente evangelizador y civilizador de una vasta periferia. 


CAPITULO V 


MÁRTIRES Y PREDICADORES: 
CONSTRUYENDO EL LINAJE JESUITA 


«En los pasillos, al exterior de los cuartos, están 
colgadas de lado a lado las imágenes de aquellos 
hombres apostólicos que derramaron su sangre a 
causa de su fe en las misiones de esta Provincia. 
El último de este venerable grupo el V.P. Enrique 
Richter de la provincia de Bohemia que, no hace 
mucho tiempo, fue asesinado por los indios». 


«Obligado a mirar estos mártires de Cristo cada 
vez que salgo al pasillo, crece mi anhelo, ante su 
ejemplo, de ser recompensado con la aureola del 
martirio»?. 


Escrita en 1724, esta carta del padre Francisco Xavier Zephyris sugie- 
re de manera vívida la importancia concedida a los retratos de mártires 
que adornaban el colegio jesuita de Quito, como apoyo a la formación 
de misioneros que partirían hacia la Amazonía. Una descripción similar 
se encuentra en la historia de la provincia jesuita de Quito, de Pedro de 
Mercado. En este último caso, el autor proporciona información más de- 
tenida con respecto a los personajes retratados. El primero de ellos era el 
padre Rafael Ferrer, protomártir de la provincia. Junto a su retrato, escribe 
Mercado, se encontraban los de Francisco de Figueroa y Pedro Suárez 


! Zephyris, «Primera carta del P. Francisco Xavier Zephyris, misionero de la 
Compañía de Jesús de la provincia austríaca, al reverendo padre y muy distinguido señor 
Thomas de Zephyris, canónigo del cabildo imperial de Brixen y sacerdote de Sankt 
Lorenz, su señor hermano», p. 165. 
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Guerra, quienes también habían entregado su vida en territorio de misio- 
nes. Al igual que Zephyris, Mercado muestra estas pinturas como ejemplo 
de virtud cristiana y celo apostólico, argumentando que «éstas suelen ser 
muy útiles porque suelen encender los ánimos de los que las miran para ir 
a las misiones y probar si les acontece la misma aventura de morir mártires 
por Cristo». 

Al hablar sobre la capacidad de las pinturas de martirio para despertar 
el fervor apostólico de los religiosos que partirían hacia tierra de misiones, 
los dos autores revelan su familiaridad con una teología de la imagen ela- 
borada por teóricos católicos de la Contrarreforma. Al leer estos párrafos es 
inevitable pensar en el discurso sobre las imágenes sagradas publicado por el 
cardenal Gabriele Paleotti?. En su tratado, Paleotti no solo hace distinción 
entre lo sagrado y lo profano, sino que construye una escala jerárquica a 
partir de la intención de pinturas y esculturas. Así, el autor argumenta que 
las imágenes tienen tres propósitos diferentes sobre los cuales se asienta su 
valor relativo. El propósito más básico es el de deleitar al espectador (delec- 
tare), el intermedio se refiere a su utilidad didáctica (docere), mientras que 
el más elevado radica en mover (movere) los sentimientos de la audiencia. 
Paleotti reconoce, como lo harían Mercado y Zephyris décadas más tarde, 
que más allá de despertar placer en los sentidos, o de enseñar una historia 
ejemplar, las imágenes tenían el poder de persuadir al observador, dirigién- 
dolo hacia la acción. 

En un capítulo anterior se habló acerca de las biografías edificantes que 
se incluían en las historias de las Órdenes religiosas redactadas durante el siglo 
xviIt. Al igual que este compendio biográfico, los retratos de los mártires que 
se exhibían en el colegio jesuita de Quito preservaban y exaltaban la memo- 
ria de los antiguos miembros de la Compañía de Jesús, presentándolos como 
un modelo a seguir. Tanto las imágenes como las biografías funcionaban 
como los retratos de los antepasados o sus historias familiares, en el sentido 
de que trazaban una suerte de linaje para la orden desde una perspectiva 
puramente local, a la vez que se constituían en modelos para sus seguidores. 
Los retratos de mártires jesuitas de la Amazonía que adornaban los corredo- 
res del colegio, encontraban un complemento en los cuadros de los profetas 
en la iglesia. A través de sus escenas de martirio, estos últimos sugerían una 
continuidad lógica entre los personajes del Antiguo Testamento y el trabajo 


? Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. UL, p. 107. 
* Paleotti, Discourse on Sacred and Profane Images, pp. 107-120.Ver también Jones, 1995. 
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apostólico de los religiosos contemporáneos, particularmente de los misio- 
neros de la provincia de Quito. 

Mi interés en este capítulo es analizar las escenas de martirio y predi- 
cación de los lienzos de los profetas en el contexto de un diálogo entre la 
historia sagrada y la de la orden jesuita, entre una narrativa de carácter glo- 
bal y otra local. El martirio cobró renovada importancia tanto para católicos 
como protestantes a partir del siglo xv1, en el contexto de las disputas reli- 
glosas entre la Iglesia romana y los reformadores protestantes. También con- 
tribuyeron a este renovado interés las excavaciones arqueológicas llevadas a 
cabo en Roma, las cuales sacaron a la luz reliquias de innumerables mártires 
de la Iglesia primitiva. Igualmente significativas son las historias sobre el 
trabajo de misioneros de diferentes órdenes religiosas, en particular jesuitas, 
que con tenacidad se entregaron al trabajo apostólico en diversas partes del 
mundo. En Hispanoamérica —y particularmente en Quito— a todos los 
discursos y significados que se tejían alrededor del martirio en Europa, se 
añadían preocupaciones mucho más urgentes y próximas, las que giraban en 
torno a la conquista espiritual y temporal del Amazonas. Las historias sobre 
jesuitas que habían muerto a mano de los indígenas en la cuenca amazónica 
no solo elevaban el prestigio de la orden; tampoco se trataba únicamente 
de contar con varones santos, dignos modelos de imitación. El martirio 
servía como justificación y evidencia de posesión territorial, tanto para los 
jesuitas frente a otras órdenes religiosas, como para la ciudad de Quito, que 
a partir del trabajo de los misioneros como agentes de colonización terri- 
torial, podía imaginarse a sí misma como conquistadora de la vasta frontera 
amazónica. 


ESCENAS DE MARTIRIO Y PREDICACIÓN: LOS PROFETAS COMO FIGURAS 
TIPOLÓGICAS 


Un manual jesuita publicado en 1662, con reglas que guiaban el com- 
portamiento y vida espiritual de los religiosos, resalta la importancia del 
cuerpo como manifestación de la probidad moral de los individuos. De 
acuerdo a estas instrucciones, una actitud moderada y gestos controlados y 
sobrios, eran el fundamento del jesuita ejemplar. «Lo que los de La Com- 
pañía deben observar en el comportamiento público, y de manera general», 
dice el texto, «que en todo el hombre exterior se vea modestia, humildad 
y madurez religiosa, y edificación en todos los que los miran [...] todos los 
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movimientos y gestos deben ser tales que deben mostrar humildad, y mover 
a devoción a quienes los miran”. 

El texto en cuestión se imprimió expresamente para el colegio de Qui- 
to, como se señala en su título. No sorprende, por esta razón, que una misma 
idea sobre el cuerpo esté presente en la historia de Mercado cuando habla 
sobre el comportamiento edificante de los religiosos del citado colegio. 
Eso se entiende al leer su biografía del hermano Hernando de la Cruz, 
celebrado por sus cualidades como pintor. Para el autor, el cuerpo mismo 
del hermano Hernando era un lienzo; sobre él pintó una cruz «con las 
mortificaciones de ayunos, disciplinas, cilicios y otras asperezas que cada 
semana hacía...»?. Era también por medio de su cuerpo como quienes le 
rodeaban reconocían su virtud; sus gestos y actitudes invitaban a seguir su 
ejemplo. Así, Mercado elogia la sobriedad de sus palabras, pero también «la 
modestia de sus ojos», los cuales «los traía bajos y fijos en la tierra». Añade 
que «el mirarle a la cara ponía reverencia y respeto, porque tenía cara y ojos 
de santo. Muchos confesaban que el mirarle tan modesto obligaba a que de 
allí adelante procediesen más cautos en sus vistas». 

Al igual que en los textos citados, las escenas secundarias en los lienzos 
de los profetas insisten en la utilización de actitudes y gestos altamente con- 
vencionales y de fácil lectura para el espectador. Como se argumentará más 
adelante, la repetición de fórmulas narrativas colocaba los lienzos en diálogo 
con una serie de pinturas y grabados de amplia circulación a escala interna- 
cional; de esta manera, formaban parte de un amplio grupo de narrativas de 
carácter global. Si se compara el convencionalismo de las pinturas quiteñas 
con el texto de Mercado y con el manual de comportamiento jesuita, es 
inevitable pensar también en la articulación de un discurso local centrado 
en el cuerpo como manifestación y ejemplo de virtud, por un lado, y como 
instrumento de persuasión, por el otro. 

La inclusión de episodios de la vida de los profetas hace que la repre- 
sentación icónica (el retrato del profeta) se inscriba en el contexto de una 
narrativa (la historia biográfica que se recoge en el Antiguo Testamento). 
Algunos de los cuadros de la iglesia de la Compañía de Quito muestran 
eventos específicos de la vida del personaje bíblico. Así, en los lienzos que se 
encuentran al costado sur de la nave central, el que retrata a Oseas muestra 


* Instrucción y memoria de lo que se ha de leer cada seis meses en tiempo de renovación... 
impreso para la Compañía de Jesús de Quito, pp. 23-24. 

Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. IL, p. 365. 

% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. HL, p. 365. 
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su matrimonio con una prostituta; el de Amos presenta la muerte de Ama- 
sías, uno de sus perseguidores, mientras que el de Jonás narra el conocido 
episodio de su milagrosa resurrección tras haber permanecido en el vientre 
de una ballena durante tres días. En el lado opuesto de la nave se representa 
a Josué y su visión de la segunda venida de Cristo; a Abdías socorriendo a 
las víctimas de la persecución de la Reina Jezabel y a Habacuc transportado 
por ángeles a la cueva en donde se encontraba el profeta Daniel. Al igual 
que en los sermones discutidos en el capítulo anterior, algunos de los lien- 
zos mencionados resaltan la relación tipológica entre la vida del profeta y la 
de Jesucristo. La prefiguración, o anuncio de la resurrección de Jesucristo en 
la vida de Jonás, y las escenas secundarias que muestran a los profetas predi- 
cando en espacios públicos o como mártires son ejemplo de ello. 

Algunos de estos episodios secundarios derivan de la Biblia de Pez- 
zana, publicada originalmente en 1669”. La escena que muestra a Abdías 
socorriendo a los israelitas perseguidos por la reina Jezabel, y la imagen de 
Habacuc transportado por ángeles siguen, casi sin cambios, la fuente im- 
presa. Las escenas que muestran a Nahúm y Oseas predicando a un grupo 
de seguidores también se inspiran en las láminas bíblicas. Por otro lado, el 
lienzo que representa a Ageo combina la escena de predicación, tomada 
de su libro, con otra del libro de Esdras, que muestra la construcción del 
Templo de Jerusalén. En lo concerniente a los otros profetas, el artista de los 
lienzos quiteños optó por ignorar los grabados, reemplazándolos con otras 
fuentes de inspiración o con escenas de su propia creación, las que resaltan 
la cualidad moral de los personajes bíblicos. 

La conexión entre los grabados de Pezzana y los lienzos de los profetas 
permite identificar las fuentes de inspiración utilizadas por los pintores loca- 
les, así como la datación de las obras. Más allá de ello, es importante reflexio- 
nar sobre el proceso consciente que yace detrás de la selección de ciertas 
imágenes como modelo, en oposición a otras que son descartadas. En el 
caso de la Biblia de Pezzana, es notable que la mayoría de los grabados que 
introducen los libros proféticos muestren a los personajes del Antiguo Testa- 
mento como visionarios. Es decir, en los grabados se resalta el momento de 
revelación divina por sobre el mensaje profético, pero también por sobre las 
acciones del personaje. Por el contrario, las escenas secundarias de los lien- 
zos quiteños son en su mayoría una exaltación de la virtud de los profetas. 


7 Biblia Sacra Vulgatae Editiones Sixti Y Pont. Max iussu recognita atque edita, 1669. 
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Un total de diez lienzos muestran a los profetas como mártires o como 
predicadores. Los lienzos que adornan las pilastras del extremo este de la 
nave, junto a la entrada al templo, retratan a los personajes bíblicos pre- 
dicando frente a sus seguidores. Como señalé anteriormente, los profetas 
levantan su dedo índice en el convencional gesto de declamatio, que encarna 
la oralidad y es un atributo del predicador. Alrededor de los personajes 
bíblicos se congregan atentas audiencias, que sugieren su elocuencia y el 
poder de persuasión de sus palabras. Náhum y Malaquías aparecen predi- 
cando en espacios públicos, frente a magníficos edificios clásicos (fig. 9). En 
los lienzos de Zacarías y Ageo, mientras tanto, se representa la construcción 
del Templo de Jerusalén después del exilio israelita en Babilonia, un evento 
contemporáneo para los dos profetas, que se recuenta con detalle en el libro 
de Ageo (fig. 11). Sofonías, por su parte, aparece retratado frente al océano, 
predicando a los peces. 

Los lienzos con episodios de martirio muestran a los profetas mayores, 
con excepción de Miqueas y Amos, y están ubicados en el extremo opuesto 
de la nave, junto al crucero. Exceptuando a Daniel, cuya singular muerte 
en la cueva de los leones se sujeta a lo dictado por la historia bíblica, los 
otros lienzos utilizan fórmulas narrativas convencionales del arte cristiano. 
Así, por ejemplo, repetidamente aparecen de rodillas, las manos atadas a la 
espalda o sujetas a una columna, instantes antes de su muerte, como es el 
caso de Isaías (fig. 20). Estos reposados gestos y expresiones sugieren una 
serena aceptación de su destino. 

Ahora bien, por un momento es preciso volver a la interpretación tipo- 
lógica de los lienzos. La concepción bíblica de la historia, señalada en pági- 
nas anteriores, es de una continuidad lineal: el sentido de unidad está dado 
por la relación entre la profecía del Antiguo Testamento y su cumplimiento 
en la nueva ley. La profecía, no obstante, no es únicamente la palabra oral 
o escrita que traduce la revelación divina, sino que puede encarnarse en 
un hombre o una mujer, una figura tipológica que a través de sus acciones 
anuncia los eventos del futuro. Sansón y José, he argumentado, son ejem- 
plos claros de una figura tipológica. En los lienzos de la Compañía de Jesús, 
los profetas cobran un significado similar. Su cometido como visionarios y 
mensajeros de una revelación divina, se cumple en las escenas y figuras de 
las esquinas superiores; mientras, la profecía se materializa en el texto que 
se inscribe sobre las cintas ondulantes. Por el contrario, en los episodios 
del fondo, la profecía se encarna en las acciones y gestos de los personajes 
mismos. 
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A través de la predicación y el martirio, se ha señalado, los profetas pre- 
figuran la vida de Jesucristo. Esto se muestra de manera explícita en los 
lienzos de Daniel y de Nahúm. En el primero, el martirio del profeta en 
la cueva de los leones anuncia la muerte de Jesucristo en la cruz, que se 
muestra en la esquina superior derecha del cuadro (fig. 21). En el segundo, 
la predicación del profeta prefigura el sermón de la montaña, representado 
en la esquina superior izquierda (fig. 9). Lo que es aún más importante, los 
lienzos sugieren también una continuidad entre los profetas, Jesucristo y 
los miembros de la orden jesuita, formados tanto para el martirio como 
para la predicación, un ideal que se cumplía a cabalidad a través del trabajo 
misionero. 

La utilización de un lenguaje convencional coloca estos lienzos en estre- 
cho diálogo con un corpus de obras sobre la misma temática que, después de 
la Contrarreforma, se exhibía en iglesias y conventos europeos e hispanoa- 
mericanos, y que se diseminaban a través de láminas grabadas y relatos im- 
presos. De hecho, por la facilidad con que circulaban textos e imágenes sobre 
eventos ocurridos en diferentes partes del mundo y por el diálogo interna- 
cional que se generaba entre ellos, se puede decir que a partir del siglo xvi, el 
martirio y la predicación adquirieron un significado verdaderamente global. 

Un ejemplo de este diálogo, muy cercano a Quito, lo proporciona Jeró- 
nimo Mendieta en su Historia eclesiástica indiana, escrita a finales del siglo xv1. 
La historia de Mendieta, dedicada a la evangelización franciscana de Méxi- 
co, está ilustrada con un mínimo número de grabados; todos, con excepción 
de uno, derivan de la Rhetorica christiana de Diego de Valadés, publicada 
unas décadas antes en Perugia. La excepción es una lámina que introduce 
la historia del martirio de los frailes menores que habían muerto durante 
la temprana evangelización de Nueva España (fig. 22)". El grabado muestra 
cuatro episodios del martirio de religiosos franciscanos, emblemas del ideal 
misionero. Junto a cada figura franciscana se muestra a sus atacantes, dos in- 
dígenas semidesnudos, armados con arco y flecha, que como tal simbolizan 
la barbarie de los territorios no cristianos. Cada una de las escenas ocurre 
en un lugar específico, identificado por medio de una iglesia en el fondo. A 
pesar de esta diferenciación espacial y narrativa, los diferentes eventos hilva- 
nan una historia continua. En la parte superior, un franciscano recibe ims- 
piración celestial para la predicación mientras es atacado por dos indígenas 


$ Este grabado ha sido analizado anteriormente por Maureen Ahern. Ver Ahern 
2006. Agradezco a Alcira Dueñas por compartir conmigo este artículo. Ver también 


Ahern, 2005. 
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armados con arcos y flechas. En la segunda escena, el religioso continúa 
predicando, pero abre los brazos como si quisiera entregar su cuerpo a los 
atacantes. En el tercer episodio, el misionero aparece de rodillas, predicando 
con un crucifijo en la mano. La última escena muestra el cuerpo difunto del 
franciscano, que solo tras su muerte ha dejado de predicar. 

Dos cosas llaman la atención en este grabado. Por un lado, los elocuentes 
y convencionales gestos de los franciscanos permiten una fácil lectura por 
parte del lector. También aquí se reconoce, por ejemplo, el ubicuo declamatio 
observado ya en los lienzos de los profetas de Quito. Es interesante señalar, 
por otro lado, que al igual que la serie de la Compañía de Jesús, el grabado 
muestra una inextricable relación entre la predicación y el martirio, que 
aparecen como el propósito final del misionero, o como características uni- 
versales del discípulo ideal de Cristo. 

Es interesante señalar, sin embargo, que a través de narrativas e imágenes 
edificantes de los miembros de su orden, la Compañía de Jesús propagó la 
noción de que tanto la predicación como el martirio eran cualidades esen- 
ciales del religioso jesuita. Por otro lado, a pesar de su significado universal, 
estas historias se entrelazaban con narrativas locales, adquiriendo de esta 
manera, un significado particular y urgente, especialmente para una audien- 
cia americana. 


TRANSFERENCIA DE LA ICONOGRAFÍA MARTIRIAL DE ROMA A QuirTo 


Si bien la Iglesia romana primitiva reconoció la importancia del mártir 
en la articulación de una historia institucional, su culto decayó notablemen- 
te durante el Renacimiento. No obstante, el interés en la representación 
del martirio como historia ejemplar renació a partir de la Contrarreforma, 
puesto que en este momento tanto católicos como protestantes sufrieron 
muertes violentas en defensa de su religión”. Entre los católicos, son no- 
tables las narrativas de martirio de religiosos en Inglaterra u Holanda, por 
ejemplo. A estas historias se sumaban las de misioneros en tierras distantes 
y exóticas, siendo tal vez las de jesuitas en Asia las más conocidas. Parale- 
lamente a la proclamación de nuevos mártires, el interés en el tema solo 
aumentó con las excavaciones arqueológicas realizadas en Roma después de 


” Para una historia del martirio en Europa a partir de la Contrarreforma, ver 
Rodríguez G. de Ceballos, 2002, pp. 83-99. Con respecto al culto a las reliquias, ver 
Walsham, 2010. 
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1578, las cuales descubrieron innumerables catacumbas, como las de Santa 
Priscila, en donde se mostraban no solo pinturas del cristianismo temprano, 
sino también reliquias de los protomártires. 

En ese momento, tanto protestantes como católicos construyeron una 
imagen del mártir como héroe de sus respectivas religiones, una iconografía 
que se popularizó a través de textos impresos, de láminas grabadas y de pin- 
turas'”.Ya en 1563, el inglés John Foxe publicó por primera vez sus Acts and 
Monuments of These Latter and Perillous Days, una historia del cristianismo en 
la que se incluía una discusión sobre la muerte de mártires de la Reforma 
protestante, ricamente ilustrada con xilografías. En Roma, la respuesta a este 
martirologio protestante no se hizo esperar. 

Los jesuitas establecieron desde muy temprano colegios para la for- 
mación de religiosos destinados a realizar trabajo apostólico en Inglaterra, 
Hungría y Alemania. La iglesia de Santo Tomás de Canterbury pertenecía al 
colegio de los ingleses; la de Santo Stefano in Rotondo, al de los húngaros; y 
la de San Apolinar, al de los alemanes. La iglesia de Santo Stefano, construida 
en el siglo v y dedicada al protomártir cristiano, poseía, además, un valor 
simbólico, puesto que su antigúedad confería legitimidad a la nueva orden 
jesuita. A principios de 1580, las tres iglesias fueron decoradas por Niccolo 
Circignani, con la ayuda de Mateo da Siena y de Antonio Tempesta, con 
frescos que representaban diferentes historias de martirio. En Santo Tomás, 
Circignani pintó una serie de frescos que mostraban la muerte de mártires 
católicos en Inglaterra, desde san Edmundo, rey de Anglia Oriental en el 
siglo 1x, hasta san Edmundo Campion, misionero jesuita que había fallecido 
apenas en 1581. En San Apolinar se mostraba la vida del santo en cuestión, 
haciendo hincapié en su encarcelamiento, tortura y muerte. Finalmente, 
sobre los muros de Santo Stefano se pintaron escenas de la tortura y muerte 
de mártires de la Iglesia cristiana primitiva. 

De los frescos pintados por Circignani para las iglesias romanas, única- 
mente sobrevive el ciclo de Santo Stefano. Este está compuesto por treinta 
escenas pintadas en el ambulatorio de la iglesia, en las que se muestra con 
el mayor realismo la violenta muerte de los mártires cristianos en diferentes 
momentos de la historia. Como ha señalado anteriormente Thomas Buser, 
la estructura compositiva de las pinturas guarda una estrecha relación con 


10 La discusión sobre las pinturas y láminas con escenas de martirio que se desarrolla 


en los siguientes párrafos se basa, en gran parte, en el influyente artículo de Thomas 
Buser sobre el arte jesuita temprano en Roma. Ver Buser, 1976.Ver también Monssen, 


1981 y Bailey, 2005. 
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los grabados que ilustran los libros de meditación sobre la vida de Jesucristo 
que publicó el jesuita Jerónimo Nadal a fines del siglo xvr''. Ejecutados 
por los Wierix a partir de dibujos de Marten de Vos, cada grabado presenta 
diferentes escenas de una misma narrativa, cada una de ellas asociada con un 
lugar específico del espacio pictórico e identificada por medio de una letra. 
Las letras remiten a un texto explicativo adjunto, el cual ayuda a reconstruir 
la narrativa. Al igual que en los grabados del libro de Nadal, también los 
frescos de Santo Stefano incluyen múltiples escenas en cada panel, cada una 
de las cuales está identificada por medio de una letra, mientras que un texto 
en la parte superior explica el significado de cada una de ellas. Igualmente, 
tal como en los grabados, en los frescos se concede importancia a la repre- 
sentación de lugares específicos, sean estos edificios, ruinas o paisajes, los 
cuales sirven de escenario para las escenas individuales. 

De acuerdo a Buser, las evidentes similitudes que se observan entre las 
pinturas de Santo Stefano y los grabados de Nadal apuntan a la existencia 
de un programa estilístico consciente y coherente empleado por los jesuitas 
durante los años que siguieron al Concilio de Trento, como una estrategia 
para la diseminación de la doctrina de la Contrarreforma. Me inclino hacia 
la tesis de Buser por cuanto la singular composición de los grabados y pin- 
turas está alineada con la función mnemotécnica acordada con las imágenes 
en los Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola. Como es bien sabido, 
Loyola sigue las prescripciones de los tratados de memoria medievales, en 
los que se resalta la relación entre imagen y locus como estrategias mnemo- 
técnicas. Así, en sus Ejercicios, el punto de partida para la meditación espiri- 
tual es la composición viendo el lugar, lo que presupone pintar una escena 
ya sea en medio de un paisaje o de un edificio. En sus palabras, «la composi- 
ción será ver con la vista de la imaginación el lugar corpóreo donde se halla 
la cosa que quiero contemplar»*?. Los escenarios paisajísticos y arquitectóni- 
cos que se muestran en las pinturas de Circigniani y en las láminas de Nadal 
materializan, precisamente, la «composición viendo el lugar» de Loyola. 

Las violentas historias de martirio de Circigniani circularon en un es- 
pacio más amplio. En 1585, las series fueron reproducidas en una serie de 
grabados ejecutados por Giovanni Battista Cavalieri, permitiendo así dise- 
minar (o propagar) la iconografía y doctrina de la orden jesuita. En Ecclesiae 


1! Buser, 1976, pp. 424-433. 

2 Loyola, Ejercicios espirituales, p. 31. Sobre la memoria artificial, ver Carruthers, 1990 
y Yates, 1966. Sobre la relación entre oratoria sagrada, Loyola y el arte quiteño, ver 
Fernández Salvador, 2009b. 
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militantis triumphi (fig. 23) se reproducían las series de frescos de San Apo- 
linar y de Santo Stefano, mientras que las escenas de martirio en Inglaterra 
se recogían en la Ecclesia anglicana triumphi'?. Es interesante señalar, por otro 
lado, que las láminas de Cavalieri no eran una excepción, sino que forma- 
ban parte de un conjunto más amplio de impresos, como era el Trattato degli 
instrumenti di martirio e delle varie maniere di martoriare usate da” gentilicontro 
christiani, publicado en 1591 por el sacerdote oratoriano Antonio Gallonio. 
Esta fue una obra ricamente ilustrada con grabados de Tempesta, conte- 
nedora de un catálogo de diferentes técnicas e instrumentos de martirio, 
representados con extraordinaria precisión. 

Es posible que estos grabados hayan circulado en Quito, y que hayan ser- 
vido de inspiración para los artistas locales. Esto conduce a pensar, siguiendo 
a Buser, en la importancia de códigos de representación propios de la orden 
jesuita, en un afán de diseminar su mensaje de manera efectiva y coherente, 
particularmente en torno a la figura del mártir. 

Al igual que en las pinturas y grabados romanos, los episodios de la vida 
de los profetas se desarrollan en escenarios cuidadosamente construidos y di- 
ferenciados, sean estos edificios, ruinas o paisajes. Esta ordenada composición 
remite al manejo del espacio en los grabados de Nadal. Por extensión, alude a 
la estrategia ignaciana de la «composición viendo el lugar», como herramienta 
de apoyo a la memoria. De igual manera, muchos de los gestos de las figuras 
en los grabados de Cavalieri se repiten en los lienzos de los profetas. Sin em- 
bargo, la coincidencia más sugerente es la que se observa entre la lámina que 
muestra el martirio de Antonino Pío y la escena secundaria que representa la 
muerte de Miqueas (fig. 24). En el lienzo, el cuerpo semidesnudo del verdugo, 
de espaldas al observador, sus músculos en tensión mientras se alista para deca- 
pitar al profeta, indudablemente se inspira en la lámina grabada. 

Existe aún otra coincidencia entre las pinturas quiteñas y las romanas. 
Buscando legitimar la joven orden, unas y otras se afanan por mostrar una 
conexión entre el pasado glorioso de la religión y la reciente historia de 
la Compañía de Jesús. Con respecto a Santo Stefano, he dicho, no solo se 
mostraba una continuidad lógica entre la Iglesia primitiva y la orden jesuita 
a través de las historias de martirio, sino también por medio del valor sim- 
bólico que, por su antigúedad, poseía el edificio. Para la segunda mitad del 
siglo xvIH, como he señalado en capítulos anteriores, las imágenes de san 
Ignacio de Loyola y san Francisco Javier, dos de los tres santos jesuitas que 


15 Ver Noreen, 1998. 
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habían sido canonizados hasta ese entonces, se exhibían con orgullo en los 
altares del crucero de la iglesia quiteña. Al igual que los protomártires en 
Santo Stefano, los profetas se presentaban como verdaderos antecesores de 
los religiosos modernos, confiriendo un linaje glorioso a la joven orden?*. 

Los lienzos de los profetas estaban dirigidos a una audiencia más amplia 
que la que poseían los murales de Santo Stefano y los retratos de mártires 
que adornaban los corredores del colegio de Quito, según la descripción de 
Mercado y Zephyris. Por este motivo, su propósito no era tanto la forma- 
ción de religiosos a través del ejemplo brindado por modelos edificantes, 
sino la glorificación de la orden ante una congregación de fieles. La pre- 
gunta que se debe formular entonces es de qué manera se volvía explícito 
para la audiencia el complejo mensaje propuesto. A diferencia de las pinturas 
romanas, o de sus reproducciones grabadas, las pinturas de los profetas care- 
cen de un texto explicativo adjunto. En su lugar, el espectador encontraba 
una guía interpretativa en la palabra oral del predicador, la cual articulaba 
múltiples narrativas alrededor de los mismos. Como demostraré en las pági- 
nas que siguen, estos sermones celebraban el espíritu misionero de la orden, 
materializado a través de la predicación y el martirio. 


EL IDEAL MISIONERO EN LA ORATORIA SAGRADA: NARRATIVAS GLOBALES 


El trabajo misionero ha sido, desde sus inicios, una característica esen- 
cial de la orden jesuita. De hecho, poco después de fundada la Compañía 
de Jesús, san Francisco Javier, uno de sus más notables miembros, partió 
hacia Asia para dedicarse al trabajo apostólico en India y, posteriormente, 
en Japón. La importancia concedida por los jesuitas al trabajo apostólico se 
materializaba en el cuarto voto que debían tomar los religiosos de la orden 
(además de los otros tres, de obediencia, pobreza y castidad, comunes a otras 
congregaciones), y que se refería específicamente a su presteza para viajar 
hacia lugares remotos”. 

La literatura producida en torno a los viajeros jesuitas es abundante. Esta 
tradición literaria se inicia a partir de las Cartas de la India enviadas por el 
mismo Francisco Javier en 1545. A estas les seguirían otras innumerables 


*M Con respecto al concepto de antigiiedad apostólica, empleado por los jesuitas 
también en México, para ratificar su precedencia sobre otras órdenes religiosas, ver 
Dyck, 2009. 

15 Con respecto a la movilidad de la orden jesuita, ver Harris, 1999. 
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cartas e informes redactados por misioneros en lugares tan distantes y con- 
trastantes entre sí como eran la China, Etiopía, el noroeste mexicano o la 
Amazonía. A los textos redactados por misioneros se sumaban otros elabo- 
rados por miembros de la orden que ocupaban cargos de mayor jerarquía, 
como eran los procuradores, visitadores o enviados diplomáticos!*. Se aña- 
dían también las vidas espirituales de los misioneros de la orden, biografías 
edificantes que al igual que los lienzos de mártires, servían de ejemplo en la 
formación de jóvenes religiosos. 

Este tipo de literatura cumplía diferentes cometidos. Por un lado, se 
fortalecía el sentido de una cultura corporativa, central para la organización 
y supervivencia de la orden. Por otro, se aseguraba la circulación del cono- 
cimiento en un contexto global, de manera que un religioso en el colegio 
de Quito podía leer sobre lo que ocurría en las misiones de Japón o del 
Nilo'”. El alcance global y corporativo de estos textos se demuestra en dos 
monumentales obras, la primera de ellas, Varones ilustres de la Compañía de 
Jesús, un compendio de biografias ejemplares publicado por Juan Eusebio 
Nieremberg entre 1645 y 1647; la segunda, las Cartas edificantes y curiosas 
escritas de las misiones extranjeras y de Levante por algunos misioneros de la Com- 
pañía de Jesús, recogidas y traducidas por Diego Davin entre 1754 y 1756%*. 

Estas narrativas, al igual que los grabados que mostraban el trabajo mi- 
sionero y el martirio de los jesuitas en diferentes lugares del mundo, como 
eran las láminas de Tanner, probablemente sirvieron de inspiración para mu- 
chas de las obras que se exhibían en el colegio jesuita. En el siglo xvi, ade- 
más de los cuadros que mostraban la muerte de misioneros en la Amazonía, 
en otros se veía el martirio de los jesuitas en lugares distantes y exóticos. De 
acuerdo a Bernardo Recio, por ejemplo, entre estos lienzos se encontraba 
el de un «sacerdote cautivo, que en las entrañas en sus manos, llegó vivo 
desde Turquía, hasta presentarse al Santuario de Loreto». Mientras tanto, en 
el refectorio se hallaban pinturas con el martirio de jesuitas en Inglaterra, 
Suecia y «otros países infieles». 


19 Harris, 1999, pp. 216-217. 

17 Aunque ejecutada en una época posterior, la serie sobre la vida de san Francisco 
Javier, que se preserva en el convento de la Merced de Quito, responde a la circulación 
de historias sobre misioneros jesuitas en lugares exóticos. 

18 Nieremberg, Vidas exemplares y venerables memorias de algunos claros varones de la 
Compañía de Jesús y Diego Davin, S.J., Cartas edificantes y curiosas escritas de las misiones 
extranjeras y de Levante por algunos misioneros de la Compañía de Jesús. 


% Recio, S.J., Compendiosa relación de la cristiandad de Quito, pp. 261-262. 
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Lo que es particularmente interesante es que la visión global sobre el 
trabajo misionero de los jesuitas no solo circuló entre los miembros de la 
orden, sino que se puso a la disposición de un público amplio. A los prime- 
ros jesuitas asesinados en Inglaterra, pronto se sumaron otros que murieron 
en tierras remotas, lo que contribuyó a la construcción de la figura del 
mártir en un contexto internacional. Un momento crucial en este proceso 
ocurrió a fines del siglo Xvt, con la circulación de noticias sobre el martirio 
de cristianos en Nagasaki, recogidas por Luís Fróis en su De Rebus Taponici 
de 1597”. Tres de estos mártires, Pablo, Diego y Juan, de la Compañía de 
Jesús, fueron canonizados en el año de 1629 por Urbano VITI. En Quito, 
detalles sobre la muerte de los tres jesuitas en el Japón circularon no solo en 
forma impresa entre una audiencia selecta, sino que se propagaron a través 
de sermones predicados en la iglesia de la Compañía. 

De acuerdo a Jacinto Morán de Butrón, biógrafo de Mariana de Jesús, 
las noticias sobre el trabajo apostólico de los jesuitas en Asia y Latinoamé- 
rica habían inspirado a la santa, quien conmovida por estas historias había 
decidido entregarse a la conversión de almas en tierras de misiones. Lo que 
primero sorprende al leer este texto, es la facilidad con que se propagaba 
información sobre lo que ocurría en lugares tan distantes entre sí como eran 
Asia y la Amazonía. Así, anota Morán de Butrón, Mariana había oído 


decir a sus deudos cómo en la Morisma, Japón, India Oriental y Occidental y 
en muchas partes de este dilatadísimo imperio del Perú, se malograba la sangre 
de Jesucristo en un sin número de almas, que destituidas de la luz del evangelio 
vivían en las tinieblas de la ignorancia, dando al demonio cultos y adoraciones 
[...] y que cerca de Quito estaban las dilatadísimas provincias del Marañón, lla- 
madas los Mainas, llenas de gentiles”. 


Sobre todo, Morán de Butrón resalta el efecto persuasivo que poseían los 
panegíricos en honor de los mártires, y su capacidad de inspirar y mover las 
emociones de la audiencia. Durante las celebraciones con que la Compañía 
de Jesús rindió homenaje a los mártires jesuitas del Japón, declarados como 
tal por Urbano VIII, Mariana 


oyó en los sermones que predicaron escogidos sujetos de todas las religiones los 
motivos heroicos que tuvieron estos gloriosos mártires para perder la vida, oyó 


2 Morgan, 2008, p. 81. 
2 Morán de Butrón, Vida de Santa Mariana de Jesús, p. 118. 
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cuán segura tenía el demonio en ese imperio su monarquía. De cada palabra se 
formaba en su pecho una centella, las voces hacían el eco en su corazón, y las 
lanzas de los mártires atravesaban su alma”. 


Al hablar sobre las fiestas que se celebraban en la iglesia de la Compa- 
nía de Jesús de Quito, Pedro de Mercado anota que, en Carnestolendas, se 
predicaban seis sermones, uno de ellos dedicado a los mártires jesuitas en 
el Japón. Un panegírico, recitado muy probablemente durante esta fiesta, 
elorifica el celo apostólico de los tres mártires. El mismo sermón, por otro 
lado, permite acercarse al significado que adquirían los lienzos de los profe- 
tas, que se exhibían a la vista de los fieles mientras que estos escuchaban las 
palabras del orador. 

El panegírico compara el martirio de los jesuitas en el Japón con el 
sacrificio de Jesucristo. Habiendo ofrecido sus vidas en el nombre de Jesús, 
argumenta el orador, los misioneros debían ser honrados durante la ora- 
ción de las Cuarenta Horas, como se denomina a la adoración continua del 
cuerpo de Cristo expuesto en el altar mayor de la iglesia. Los tres jesuitas 
aparecen retratados como testigos de Dios y como imitadores de Jesucristo. 
De acuerdo al sermón, de hecho, la narrativa de su sacrificio seguía muy de 
cerca la historia de la Pasión: «Cada uno de estos santos parece un Cristo, 
obedientes como Cristo hasta la muerte, amantes como Cristo hasta ofrecer 
la vida, sufridos como Cristo en los tormentos, sedientos por la salud de las 
almas como Cristo [...] Muertos y apresados con lanzas en una cruz como 
Cristo»”. La conversión de los japoneses había comenzado cuando los mi- 
sioneros se convirtieron en signos de Dios, a través de su vida ejemplar: 


Oyeron muchas veces los japoneses gentiles el nombre de Dios que los 
predicadores católicos les anunciaron, oyeron muchas veces hablar de sus gran- 
dezas y perfecciones, y no acababan de conocer a Dios los japoneses. Que hace 
Dios comienza a publicarse por Pablo, Juan, y Diego, santos religiosos e insignes 
mártires, y en viendo muchos japoneses las virtudes de los santos creyeron que 
el Dios representado en ellas era el Dios verdadero”. 


2 Morán de Butrón,Vida de Santa Mariana de Jesús, p. 120. 

2% «Sermón predicado en memoria de los mártires jesuitas del Japón», siglo xvrt, fol. 
127v. 

2 ¿Sermón predicado en memoria de los mártires jesuitas del Japón», siglo xvrt, fol. 


134v. 
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El sermón elabora una serie de complejas asociaciones que permiten 
tejer lazos entre diferentes momentos históricos. A través de su virtud, los 
misioneros jesuitas en el Japón se convertían en señales palpables o eviden- 
cia de la existencia de Jesucristo. Su martirio los volvía testigos del sacrificio 
divino. «No es nuevo llamar testigos a los mártires, que este nombre les dio 
San Agustín», argumenta el predicador”. 

Para los fieles quiteños congregados en la iglesia de la Compañía de 
Jesús, el mensaje del predicador encontraba eco, inevitablemente, en los 
lienzos de los profetas, vistos ahora no solo como antecesores de Cristo, 
sino también, a través de su sacrificio, en prefiguraciones de los jesuitas del 
Japón. Igualmente, para la audiencia del siglo xvrr, era lógico pensar en las 
innumerables historias que circulaban en la ciudad sobre el celo apostólico 
de los misioneros del colegio jesuítico de Quito. 


EL MARTIRIO Y LA PREDICACIÓN EN Quito: 
CONSTRUYENDO LAZOS ENTRE EL CENTRO ESPIRITUAL Y LA FRONTERA 


En su compilación de vidas ejemplares de miembros de la Compañía 
de Jesús, Juan Eusebio Nieremberg resalta las cualidades esenciales de los 
religiosos de la orden, una de ellas, la predicación. Esto aparece, por ejemplo, 
en la vida del padre Juan Sebastián Aparicio, provincial del Perú, celebrado 
por su excelencia en la oratoria sagrada. Para Nieremberg, sus sermones 
eran una efectiva herramienta de persuasión: «Era tan grande la fuerza de 
espíritu con que predicaba [...] que parecía que arrojaba llamas de fuego 
con que deshacía corazones de piedra [...]». Abandonando el púlpito, con el 
fin de alcanzar a una mayor audiencia, Aparicio predicaba en la plaza mayor 
de Lima: 


todos los viernes, con tanta elocuencia, y espíritu, que le seguían y veneraban 
todos como a un San Crisóstomo. Envióle a pedir el Virrey, que pusiese el 
púlpito junto al Palacio, y oíale desde sus balcones con grande gusto y aprove- 
chamiento de su doctrina. Llevaban sus palabras espíritu y vida, no era el estilo 
afectado, ni culto, pero muy propio, grave, y elocuente, y así le entendían los más 
ignorantes, y le estimaban los más doctos; hería los corazones de los que le oían, 


% «Sermón predicado en memoria de los mártires jesuitas del Japón», siglo xvr, fol. 


133. 
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con el dolor de sus pecados, y eran sus palabras saetas de fuego, que penetraban 
lo más íntimo del alma”. 


Al igual que Nieremberg, Pedro de Mercado señala la importancia de 
la predicación al describir el púlpito de la iglesia de la Compañía de Jesús 


de Quito: 


Es pues este púlpito de obra corintia dispuesta por el artificio del insigne 
hermano Marcos Guerra. La cima de él se corona con un bulto de más de vara 
del predicador de las gentes San Pablo, para que a imitación de su espíritu predi- 
quen todos; las tablas del cuerpo del púlpito están adornadas con cuatro cuerpos 
del tamaño de media vara, y todos ellos son de los cuatro Evangelistas, cuya es 
la doctrina que se ha de predicar”. 


Mercado celebra los resultados alcanzados a través de la predicación por 
los religiosos del colegio jesuita de Quito, resaltando la intensidad y esmero 
con que se enseñaba la doctrina cristiana a los diferentes grupos sociales de 
la ciudad. Durante la Cuaresma, escribe, los sacerdotes predicaban desde el 
púlpito, el evangelio en la mañana y las sagradas escrituras en la tarde. Los 
lunes, miércoles y viernes, el púlpito servía para enseñar ejemplos morales a 
los españoles; lo mismo se enseñaba a los indígenas, en su lengua, los martes, 
jueves y sábados. Durante la Semana Santa, el tema de predicación era la 
Pasión de Cristo. 

Las pláticas y sermones estaban dirigidos a grupos específicos, con el 
fin de facilitar la enseñanza de la doctrina cristina. En el aula de teología, 
dice, se dictaban pláticas, por separado, a los mestizos, indios ladinos y es- 
tudiantes. Mientras tanto, las mujeres prominentes de la ciudad escuchaban 
los sermones que se predicaban en la capilla de la Virgen de Loreto; en la 
misma capilla se predicaba a una confraternidad de españoles los domingos. 
Durante Adviento y Cuaresma, los jesuitas dictaban pláticas a las monjas de 
los cuatro conventos de la ciudad, a las mujeres reclusas en el beaterio di- 
vorcio de Santa Marta y a los encarcelados. A menudo, los oradores jesuitas 


también ocupaban el púlpito en la catedral y en los conventos de monjas 
de la ciudad”. 


2 Nieremberg, Vidas exemplares y venerables memorias de algunos claros varones de la 


Compañía de Jesús, pp. 118-119. 
p PP 
27 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. II, p. 35. 
28 Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. UL, pp. 35-36. 
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La discusión de Mercado en torno a los predicadores de la Compañía de 
Jesús articula una relación entre el colegio jesuita y la ciudad de Quito, como 
centros de autoridad espiritual, y la periferia. Por efecto de la oratoria sagrada 
se buscaba la conversión de la geografía de los márgenes, anteriormente go- 
bernada por la barbarie y la idolatría, como si a través de la palabra se pudiera 
lograr su incorporación a una geografía ordenada, política y cristiana. 

Al hablar sobre el padre Onofre Esteban, Mercado elogia principalmente 
su humildad, la cual le mantuvo alejado de la cátedra y de la vida académica. 
Por el contrario, dice el autor, Esteban había preferido entregarse a la con- 
versión de los indígenas en su propia lengua. Comparándolo con los grandes 
oradores de la Antigiiedad clásica —se lo retrata como a un Cicerón cristiano 
y como a un Demóstenes apostólico—, Mercado habla primeramente sobre 
los sermones que el sacerdote predicaba desde el púlpito en la iglesia de la 
Compañía de Jesús de Quito. «Todos los domingos del año», escribe, «en aca- 
bándose de decir la primera misa se subía al púlpito y predicaba un fervoroso 
sermón a los indios, y sucedía muchas veces que después de haber predicado 
se arrodillaban algunos a sus pies para confesarle arrepentidos sus culpas»”. 

Por su vocación apostólica, Esteban había abandonado la comodidad del 
colegio de Quito, como habíamos señalado anteriormente, para trabajar en 
zonas distantes. En esos lugares, «desde el púlpito con un fervor celestial 
revolvía pueblos enteros sin quedar ninguno que persuadido de su predica- 
ción dejase de recibir los sacramentos de la Penitencia y Eucaristia»”. Este- 
ban realizó parte de su trabajo apostólico entre los yumbos, cuya conversión 
logró por medio del poder de convencimiento de sus palabras. Los yumbos, 
dice el autor, «movidos con las cristianas persuasiones del padre, le llevaban 
los ídolos y hechicerías de las cuales en sólo un pueblo sacó a la plaza dos 
mesas llenas que puestas en medio de una hoguera las hizo convertir en 
ceniza para universal desengaño y público escarmiento»”', 

Para ratificar la importancia de la predicación en la conversión de los 
pueblos de la Amazonía, Mercado cita al misionero y mártir Francisco de 
Figueroa, en quien se cumplían las palabras del profeta Isaías. En estos pasa- 
jes queda clara la eficiencia de la oratoria sagrada como herramienta civili- 
zadora de los márgenes. Según Figueroa, en ningún lugar dice el profeta que 
los predicadores deben dedicar sus esfuerzos a «naciones ricas, populosas y 
de lustre», sino a aquellas, como las del Marañón, 


2 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. II, p. 133. 
3% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. II, p. 133. 
% Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. II, p. 135. 
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arrancadas de cuajo de la comunicación de toda gente política y de lustre arro- 
jadas como horrura y deshecho de los hombres a estas montañas, rincón del 
mundo remoto y apartado por todas partes de todos; donde viven en tanta 
pobreza y desnudez que andan hechos pedazos con andrajos de su algodón y 
cachibanco o desnudos totalmente, y en lo moral y político más despedazados 
y rasgados y desmembrados, pues no tienen unión ni unas naciones con otras”. 


De manera similar, los autores quiteños exaltan el martirio como carac- 
terística fundamental de los misioneros jesuitas. Tanto Pedro de Mercado 
como Manuel Rodríguez inician el martirologio del colegio de Quito con 
la muerte del padre Rafael Ferrer, ocurrida en 1611. Esta era una estrategia 
que, por la temprana evangelización del misionero entre los cofanes, legiti- 
maba la precedencia de los jesuitas sobre las otras Órdenes en la Amazonía, 
como argumenté en páginas anteriores. De acuerdo a Mercado, Ferrer había 
muerto al tratar de cruzar un puente, cuando dos indígenas 


lo precipitaron en el río porque como este apostólico varón había hecho mé- 
ritos en su vida bañando con el agua del baptismo a los indios, quiso Dios que 
hiciese el último mérito en la muerte ahogándose en las corrientes impetuosas 
del agua y que tragándola con demasía volase su alma a ver el ímpetu del río 
que (como dice David) alegra la ciudad de Dios”. 


Citando al padre Juan Eusebio Nieremberg, quien a su vez se basa en 
la historia autorizada de Fernando de Montesinos, Rodríguez presenta una 
versión más elaborada y compleja de la muerte de Ferrer. Por un lado, este 
autor no duda en describir a los indígenas como «inconstantes y traidores», 
mientras que se refiere al trabajo misionero como conquista y reducción de 
pueblos bárbaros. Más aún, al escoger el texto de Nieremberg, Rodríguez 
añade detalles que conectan al martirio con la predicación. Así, dice el texto, 
«pasando por una puente de un palo peligrosa, en un río muy caudaloso, el 
valeroso soldado de Cristo, trastornaron los bárbaros el palo y dieron con él 
en aquel abismo profundo, donde nunca más pareció, aunque algunos dicen 
que estuvo encima del agua predicándoles a aquellos miserables indios su 
destrucción hasta que se fueron y ellos mismos lo contaron»*, 


32 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. IV, p. 281. 
33 Mercado, Historia de la provincia del Nuevo Reino y Quito, vol. HI, p. 106. 
% Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 113. 
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Una narrativa similar se construye en torno a la muerte del padre Fran- 
cisco de Figueroa, figura paradigmática del misionero jesuita en la Amazo- 
nía. Esto se resume en una carta enviada por el capitán Marcos de Salazar a 
sus sobrinos, la cual, a su vez, recogía el testimonio de Joaquín de Piña Al- 
varado, testigo de la vida y muerte del religioso. Piña Alvarado describe pri- 
meramente las cualidades ejemplares de Figueroa, de quien resalta la absti- 
nencia y la disciplina del cuerpo, usando «unos cordeles anudados encerados 
y fritos en leche de árbol, para endurecerlos». El testigo habla también de su 
modestia, «que aun los pies no se dejaba ver», de su obediencia y caridad”. 
En su muerte, añade, Figueroa había sintetizado el martirio ejemplar con la 
predicación. De acuerdo a los vívidos detalles que se recogen en la carta, la 
brutal muerte de Figueroa a manos de los indios cocamas era también un 
intento de silenciar su voz, deja entrever el texto: 


llegando a saludarle [los cocamas], como lo acostumbraban, comenzaron algu- 
nos de ellos a coger lo que había en la canoa del Padre, y a un muchacho que 
lo defendía le derribaron de un golpe, a que el Padre les dijo: «¡Jesús!, ¿qué os 
ha hecho ese muchacho que así lo maltratáis?». Y volviendo a los indios les dijo 
que por qué causa le habían hecho aquel daño. Y los indios le dijeron al Padre: 
«¿Y tú hablas?». Dándole un golpe le derribaron. Volvió en sí diciéndoles: «¿Éste 
es el pago que me dais después que he trabajado en enseñaros la ley de Dios?». Y 
los indios diciéndole: «¿Todavía habláis? Yo haré que no prediquéis». Le ataron a 
un árbol y le fueron cortando y sacando por las coyunturas todos los huesos uno 
por uno, hasta que quedó tronco el cuerpo. Y en todo este martirio no cesó el 
dicho mártir de predicar, y alzando los ojos al cielo, cantó, entiéndese que algún 
himno, y con ello dio el alma a su criador”. 


La carta proporciona información adicional sobre el destino del cuer- 
po de Figueroa, la que sugiere que la muerte del misionero, más allá del 
martirio ejemplar, articulaba la oposición entre orden político y barbarie. 
De esta manera, escribe Piña Alvarado, los cocamas «asaron el cuerpo para 
comérsele y se llevaron la cabeza»”. 


3 «Tanto de una carta escrita por el capitán Marcos de Salazar a sus dos sobrinos los 
Padres Mosqueras a Quito», p. 313. 

3 «Tanto de una carta escrita por el capitán Marcos de Salazar a sus dos sobrinos los 
Padres Mosqueras a Quito», p. 314. 

77 «Tanto de una carta escrita por el capitán Marcos de Salazar a sus dos sobrinos los 
Padres Mosqueras a Quito», p. 314. 
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Las últimas palabras de esta afirmación merecen una reflexión adicional. 
La cabeza decapitada en la Amazonía tiene un significado muy diferente del 
que posee en el mundo cristiano. Entre los pueblos amazónicos, no es solo 
una forma de castigo o una sentencia de muerte, sino un trofeo de guerra. 
El mismo Francisco de Figueroa, de hecho, relataba esto al hablar sobre las 
prácticas guerreras de los habitantes de la Amazonía. «De los que alcanzan», 
dice en referencia a un enfrentamiento, «matan a los mayores y a los viejos 
y viejas. A los niños, muchachos y mujeres aprisionan, atándolos, y los llevan 
consigo por cautivos, y por trofeo las cabezas de los muertos y sus alhajas»*. 
La cabeza trofeo de Francisco de Figueroa, de esta manera, permitía pensar 
en el Amazonas como un territorio en guerra”. 

Una narrativa similar es la que presenta Manuel Rodríguez. Sin contar 
con el informe de la muerte de Figueroa, los detalles sobre su martirio va- 
rían significativamente en esta versión. Como en el caso de la muerte de 
Rafael Ferrer, él resalta la traición y barbarie de los indígenas: 


Fuéronse llegado todos y, besándole la mano con ósculo semejante al ale- 
voso de Judas, disfrazando su traición con demostraciones de amistad, besaron 
la mano del que intentaba fuese destrozo de las suyas; y rodeado de su odio 
reconcentrado, levantando un indio fiero, cruel, alevoso y sacrílego un fuerte 
remo por detrás, le dio tan terrible golpe en la cabeza, que le derribó malherido 
en tierra y espirando; al punto cargaron sobre él con algazara los demás indios, 
como fieras contra tan angelical hombre”. 


Al hablar sobre el destino del cuerpo, sin embargo, su versión es muy 
cercana a la de Piña Alvarado. Así, afirma, «le cortaron la cabeza con alegría 
y regocijo de su hazaña, celebrándola como insigne victoria». Añade que 
arrojaron su cuerpo al río, «contentos con el despojo de su cabeza, con que 
celebran su triunfo»”. 

Más adelante, Rodríguez se refiere a la inútil búsqueda de las reliquias 
del mártir por parte de otro misionero jesuita. Este religioso buscaba única- 
mente el cuerpo de Figueroa, seguro de que «se llevarían la cabeza aquellos 


38 Figueroa, «Informe de las misiones en el Marañón, Gran Pará o río de las 
Amazonas»», p. 291. 

Un argumento similar se encuentra en Ahern, 2005 y 2006. 

* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 436. 

** Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 436. 
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bárbaros carniceros, como acostumbran»*. En el lugar de martirio, sin em- 
bargo, tampoco encontraron el cuerpo del misionero, hallando únicamente 
«la patena del ornamento, los anteojos del padre, una suma moral que llevaba 
consigo y un zapato y papeles rotos, que, aunque pocos, fueron estimables 
despojos que llevó consigo con grande aprecio el misionero»*. Está claro 
que, tanto para el misionero como para Rodríguez, la cabeza de Figueroa 
había sido arrancada por los indígenas no con el ánimo de reverenciarla, 
sino con el fin de exhibirla como un trofeo, tal como acostumbraban a ha- 
cer con las cabezas de sus enemigos. 

A la luz de lo textos que presentan la predicación y el martirio como 
cualidades esenciales de los apóstoles jesuitas, es inevitable pensar en el sig- 
nificado próximo y urgente que tenían los lienzos de los profetas para la 
audiencia quiteña del siglo xv. Es importante aclarar, sin embargo, que a 
diferencia de estos textos, los cuadros de los profetas marcan una distancia 
espacial entre predicación y martirio, diferencia que a su vez articula la opo- 
sición entre policía y barbarie. En los lienzos, la urbe como centro político 
es el lugar de la oratoria, mientras que el martirio ocurre en medio de la 
naturaleza indómita. 

Con excepción de Sofonías, que frente al océano predica a los peces, 
los profetas-oradores se ubican junto a edificios monumentales que cons- 
cientemente dialogan con la tradición arquitectónica europea. Malaquías 
se encuentra frente al pórtico de un templo clásico, mientras que la cons- 
trucción del templo de Salomón, en Jerusalén, sirve de escenario para la 
predicación de Ageo y Zacarías (figs. 25 y 26). En las escenas de martirio, 
por el contrario, la arquitectura ocupa un lugar marginal; pequeñas edifica- 
ciones irrumpen en el fondo o a un costado del espacio pictórico, siempre 
distantes del lugar en donde se desarrolla la historia. Estos son el caso del 
martirio de Miqueas y de la muerte de Isaías; en este último, un edificio en 
ruinas, como señalando la agonía de un orden político, se contrapone a la 
violenta muerte del profeta. 

En la introducción de este libro hemos discutido los grabados de Mel- 
chior Kúsel que ilustran el martirologio global de la orden jesuita, publicado 
por Mathias Tanner en 1675. Las herramientas y métodos de martirio, ar- 
gumentábamos, eran un indicativo del avance cultural de diferentes pueblos, 
desde una perspectiva eurocéntrica. En contraste con las técnicas sofisticadas 


* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 437. 
* Rodríguez, El descubrimiento del Marañón, p. 437. 
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que están presentes en las representaciones de martirio en Europa, las ilustra- 
ciones sobre América se caracterizan por la utilización de armas rudimenta- 
rias y por la ausencia de arte e ingenio. Encontramos convenciones similares 
en los lienzos de los profetas. Ezequiel, Isaías y Miqueas son decapitados con 
herramientas primitivas y simples. Un caso destacado es el de Daniel: atacado 
por bestias salvajes, su muerte parecería aludir al encuentro violento entre 
policía y barbarie. 

En la contraposición entre el espacio civil de la urbe y la naturaleza in- 
dómita, antítesis con la que juegan los lienzos de los profetas, el martirio se 
traslada a la frontera, un lugar conceptual que articula el desencuentro entre 
culturas. Para los misioneros del colegio jesuita de Quito, sin embargo, la 
frontera era también un espacio tangible, la vasta Amazonía que a la vez in- 
vitaba y se resistía a la colonización y cristianización. La cuenca amazónica 
como un campo de guerra, una imagen que está presente en las narrativas 
de martirio, nos lleva a pensar en el trabajo misionero como una conquista, 
no solo espiritual sino territorial. Se legitimaba así el papel de los jesuitas 
como agentes de expansión de los límites de la Real Audiencia de Quito y 
como defensores del dominio imperial. 


EL MARTIRIO Y LA POSESIÓN TERRITORIAL 


En 1684 llegó a Quito el sacerdote bohemio Samuel Fritz, quien poco 
después se trasladó al Amazonas con el propósito de unirse al proyecto mi- 
sionero de la orden jesuita. Fritz se distinguió no solo por su trabajo apostó- 
lico, sino por la vehemencia con que se preocupó por defender la Amazonía 
española del expansionismo portugués. De acuerdo a los portugueses, Pedro 
de Texeira había tomado posesión de una buena parte del territorio ama- 
zónico en su viaje de Quito a Pará. De manera insistente, Fritz impugna la 
validez de estas acciones. Por un lado, afirma, esta toma de posesión carecía 
de validez por cuanto ese territorio pertenecía ya a España, de acuerdo a 
la bula firmada en 1493 por el papa Alejandro VI. Más aún, al momento en 
que Texeira realizó este viaje, la Corona española y la portuguesa estaban 
unidas. Texeira, por lo tanto, era entonces súbdito del rey de España, y como 
tal habría tomado posesión del territorio en nombre de ese monarca**, Al 
igual que en sus escritos, Fritz argumenta sobre el derecho del imperio es- 
pañol y de la Compañía de Jesús de Quito sobre los territorios orientales. 


* Goulard, 2012, p. 248; Maroni, Noticias auténticas del famoso río Marañón, p. 33. 
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Su destreza como cartógrafo se evidencia en una lámina grabada en 1707 
en colaboración con el jesuita criollo Juan de Narváez (fig. 27)”. Utilizando 
coordenadas de latitud y longitud, el mapa de Fritz especifica la distancia 
entre diferentes lugares, utilizando leguas como unidades de medida. 

En la parte inferior del mapa se encuentra un texto con detallada infor- 
mación sobre la misión jesuita en la Amazonía. El texto se inscribe sobre un 
muro de piedra con los bloques desgastados por el paso del tiempo, como 
sugiriendo la antigiiedad del trabajo apostólico en la región. Sobre el muro, 
en lados opuestos, se encuentran un lagarto y una serpiente, así como los 
exuberantes frutos de la región. A la izquierda, una familia de indígenas se 
dispone a comer las aves recientemente cazadas por el padre. Desnudos, 
portando armas primitivas como son el arco y la flecha, y alimentándose 
con carne cruda, la familia simboliza, junto a los animales y frutos, la bar- 
barie de la región antes de la llegada de los misioneros. En contraposición, 
un indígena cristiano aparece junto a ellos; vestido con una túnica, una 
cruz cuelga sobre su pecho mientras que el tocado de plumas que adorna 
su cabeza evidencia su exotismo. De pie, junto a la piedra, el hombre dirige 
la atención del espectador hacia el texto, en un gesto que dialoga con el 
ubicuo dedo índice que adorna los márgenes de los documentos coloniales. 

El texto proporciona información científica sobre la Amazonía, como el 
lugar de nacimiento del río, así como un listado de sus frutos y plantas úti- 
les, de sus peces y animales salvajes, y de los diferentes pueblos que habitan 
las riberas del Amazonas. A continuación se presenta información sobre la 
misión jesuita. Se presta particular atención a los misioneros de la orden que 
murieron como mártires, detallando el año y lugar de su muerte. El mismo 
texto remite de vuelta al mapa. Aquí no solo se ubican las diferentes ciu- 
dades y naciones de la región; cada uno de los lugares de martirio también 
aparece claramente identificado por medio de una cruz, según la explica- 
ción de la inscripción adjunta: «Los sitios de sus muertes van señalados con 
esta [sigue el dibujo de una cruz]». La cuenca amazónica adquiere, de esta 
forma, el aura de una geografía sagrada; sobre ella se inscribe un itinerario 
que permite recordar el sacrificio de los religiosos de la Compañía de Jesús. 


$ Sobre la contribución de Samuel Fritz al desarrollo de la cartografía moderna, 
ver Ferrand de Almeida, 2003. El mapa dibujado en tinta fue llevado a Francia por el 
científico Carlos María de la Condamine, en 1754. Almeida atribuye otros dos mapas 
a Fritz; uno se encuentra en el Archivo Romano de la Compañía de Jesús y otro, en la 
Biblioteca Nacional de París. Ver también Heredia, 2001, p. 56. 


CAPÍTULO V 139 


Las cruces recuerdan inevitablemente al lector los rituales de posesión 
practicados en Hispanoamérica en nombre de la Corona española. Por me- 
dio de enunciaciones y acciones, marcadas ambas por la convención y la 
ceremonia, se reclamaba el dominio sobre un sitio*”. Junto con las palabras y 
gestos, se daba nombre a un lugar y se erigían cruces. Estas podían funcionar 
como símbolos de la religión cristiana en nombre de la cual se conquistaba 
el territorio o, en un contexto más burocrático, como la marca de linderos 
que definía la tenencia de la tierra. Es evidente que a través de las cruces, 
señales tanto de martirio como de conquista, el mapa elabora un argumento 
acerca del derecho de la Corona española sobre un territorio que aparecía 
débil frente a las ambiciones portuguesas. 

El mapa de Fritz, sin embargo, no solo responde a la agenda de la política 
imperial, sino que tiene un significado más urgente para la Compañía de 
Jesús a nivel local. De hecho, también deja traslucir los conflictos que los 
jesuitas mantenían con otras Órdenes religiosas por la evangelización de la 
Amazonía, notablemente con los franciscanos de Quito y con los carmelitas 
portugueses. Es interesante añadir, por este mismo motivo, que el emblema 
de la orden ocupa un lugar privilegiado en el mapa, separando a las misio- 
nes jesuitas de las franciscanas en el norte. Alrededor de la misión jesuita se 
observan innumerables pueblos, identificados de forma clara y al detalle, lo 
que sugiere el orden civil y político que los jesuitas habían logrado impo- 
ner en la cuenca amazónica. En contraposición, la zona franciscana aparece 
vacía, como si los mendicantes hubieran fallado tanto en sus esfuerzos de 
cristianización y civilización del Marañón, como en garantizar el dominio 
sobre la región. 

En su análisis de las crónicas jesuitas del Marañón escritas durante los 
siglos xvi y xvt1, Fernando Torres Londoño ha argumentado que los relatos 
sobre el martirio y muerte heroica de los misioneros jesuitas, así como su 
temprano trabajo de evangelización en la cuenca amazónica, servían para 
legitimar el derecho de la orden sobre la región”. En el mapa de Samuel 
Fritz, el martirologio en la cuenca amazónica toma la forma de un itine- 
rario, que se inicia con la muerte del padre Francisco de Figueroa. Mien- 
tras tanto, en las pinturas del colegio jesuita de Quito, al igual que en las 
narrativas edificantes de la orden, el martirologio jesuita comienza con la 
muerte de Rafael Ferrer. Su temprano martirio no era únicamente una 


4 Ver Seed, 1992. 
*7 Torres Londoño, 2009. 
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historia ejemplar para otros misioneros jesuitas; su principal propósito, más 
bien, era el de fundar la genealogía de apóstoles de la orden. Los retratos y 
biografías de Ferrer como el primer mártir del Marañón eran evidencia de 
la antigiiedad apostólica de la Compañía de Jesús en la región, y garantía de 
su precedencia sobre las otras Órdenes religiosas. 


COMENTARIOS FINALES 


A partir de un diálogo con la cartografía de la época, con las narrativas 
edificantes y con la oratoria sagrada, las pinturas de la iglesia y del colegio 
jesuita de Quito construían un claro argumento, de tinte a la vez religioso y 
político, en torno al trabajo apostólico en la Amazonía. A tenor de los ser- 
mones predicados en la iglesia, o de los relatos sobre las vicisitudes vividas 
por los religiosos en el Marañón, los lienzos de los profetas daban forma a un 
discurso sobre el derecho jurisdiccional del imperio español, de la ciudad y 
de la orden jesuita. La justificación del dominio territorial descansaba sobre 
el martirio de misioneros en la frontera amazónica. De manera paralela, las 
historias y pinturas de los jesuitas participaban de una conversación, más 
allá de los muros de sus edificios, con los lienzos y narrativas del convento 
franciscano. Este debate entre imágenes y textos, que articula conflictos y 
disputas entre las dos órdenes religiosas sobre la precedencia apostólica en la 
región, es el objeto del siguiente y último capítulo. 


CApITULO VI 


ENTRETEXTOS E IMÁGENES: 
UN DEBATE EN TORNO AL DERECHO TERRITORIAL 
DE FRANCISCANOS Y JESUITAS EN LA AMAZONÍA 


En 1641, Cristóbal de Acuña sacó a la luz su Nuevo descubrimiento del 
Amazonas, relación que recogía las observaciones del religioso jesuita en 
el viaje que realizó a lo largo del río Amazonas en 1639. Acuña y Andrés 
de Artieda, otro religioso de la misma orden, acompañaron al portugués 
Pedro de Texeira en su camino de vuelta de Quito a Pará. Como se verá 
más adelante, Texeira había realizado su viaje a Quito junto con un grupo 
de soldados portugueses, tras la sorpresiva llegada a Pará de dos misioneros 
franciscanos del convento quiteño, Domingo de Brieva y fray Andrés de 
Toledo. Escoltados por un puñado de soldados españoles, los religiosos na- 
vegaron el Amazonas en una frágil embarcación, en lo que parecía ser un 
viaje providencial. 

La relación de Acuña transpira un sentimiento patriótico; el autor mues- 
tra su preocupación con respecto al derecho político y espiritual de Quito 
sobre la Amazonía, así como sobre la seguridad del territorio imperial. Es 
importante señalar que si bien las Coronas de España y Portugal estaban 
unidas para cuando Acuña realiza su viaje, estas se habían separado para 
cuando la relación salió a la luz. Por ese motivo, el jesuita no oculta su 
temor frente a una posible ocupación lusa de la cuenca amazónica. Acuña 
argumenta que si bien el dominio de la Corona española sobre la Amazonía 
encontraba legitimación jurídica en el legado dinástico, era responsabilidad 
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del gobernante ejercer un control eficiente sobre ese territorio!. Las misio- 
nes en la región, añade, contribuirían a garantizar el dominio imperial. 

Además de la amenaza que representaban los portugueses para el territo- 
rio español, la relación de Acuña deja entrever la rivalidad que existía entre 
la orden jesuita y la franciscana en Quito, las dos interesadas en asegurar su 
control apostólico sobre la frontera amazónica. Muchas de las estrategias 
retóricas que emplea el autor tienen que ver, justamente, con ello. Así, por 
ejemplo, Acuña titula su relación «nuevo descubrimiento», sugiriendo, entre 
líneas, que el rív Amazonas había sido verdaderamente descubierto durante 
su viaje de exploración. Para Acuña, los esfuerzos de viajes anteriores —es- 
pecialmente el realizado por los franciscanos en 1637— habían sido fútiles 
por su incapacidad de producir conocimiento certero de la región?. Sobre la 
jornada de los franciscanos, por ejemplo, argumenta que esta había fracasado 
porque los religiosos no dejaron constancia de lo encontrado a lo largo del 
camino. Escribe que, a su llegada a San Luis de Marañón, «dieron los dos 
religiosos noticia de su viaje, que fue como de personas que venían cada día 
huyendo de las manos de la muerte, y lo que más pudieron aclarar, fue decir 
que venían del Perú, que habían visto muchos indios, y que se atreverían a 
volver por donde habían bajado». Esto a diferencia de la expedición en la 
que participó Acuña, a quien se le había enviado para tomar «noticia sufi- 
ciente y la más clara que se pueda, de las naciones que en él habitan, ríos que 
se le juntan y lo demás necesario para que en el Real Consejo de las Indias 
se haga pleno concepto de esta empresa»”. 

A la relación de Acuña le siguió la de Rodrigo Barnuevo, provincial del 
Nuevo Reino y Quito de la Compañía de Jesús, quien en 1643 publicó 
la Relación apologética del antiguo y nuevo descubrimientos del río Amazonas. 


' Acuña, «Memorial presentado en el Real Consejo de las Indias, sobre el dicho 
descubrimiento después de la rebelión de Portugal», pp. 102-107. 

2 Al inicio de su relación, por ejemplo, Acuña señala que el río de las Amazonas 
«tantos años hace desea que se descubra». De igual forma, a lo largo del texto, describe 
la región amazónica como un nuevo mundo, un lugar que esperaba ser explorado, re- 
clamado y colonizado.Ver Acuña, Nuevo descubrimiento del Gran río de las Amazonas, p. 87. 

3 Acuña, Nuevo descubrimiento del Gran río de las Amazonas, p.70. 

1 Acuña, Nuevo descubrimiento del Gran río de las Amazonas, p. 86. 

* Barnuevo, Relación apologética, así del antiguo como nuevo descubrimiento del río de las 
Amazonas, o Marañón, hecho por los religiosos de la Compañía de Jesús de Quito, y nuevamente 
adelantado por los de la seráfica religión de la misma provincia. Para el desagravio de lo que lengua 
y plumas imputan á la Compañía de Jesús, y verdadero informe de la Católica Majestad del Rey 
Nuestro Señor y de su Chancillería de Quito y Real Consejo de Indias. 
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Como este título sugiere, la preocupación del autor también apuntaba a 
legitimar la primacía de la Compañía de Jesús por sobre la orden francisca- 
na, en la conquista espiritual de la Amazonía. No obstante, Barnuevo toma 
un camino diferente al de Acuña al introducir dos argumentos novedosos 
que justifican la precedencia de los jesuitas en la Amazonía. El primero es 
el principio de antigiiedad apostólica; el segundo, el protomartirio como 
derecho a la posesión territorial. 

Ya en el prólogo de su relación, el provincial jesuita escribe sobre el 
«derecho y primacía tan antigua que la Compañía de Jesús tiene adquirida 
á fuerza del sudor y sangre de sus hijos»”. Barnuevo culpa al olvido de la 
fama y al descuido de los hombres de la equivocada adjudicación del descu- 
brimiento del Amazonas a la orden franciscana”. El primer descubrimiento 
del río, realizado por misioneros jesuitas, solo había sido confirmado por 
los religiosos de la orden seráfica, quienes se habían apropiado de glorias 
ajenas". Haciendo uso de complicadas metáforas, el autor señala la falsedad 
del argumento franciscano. Así, en primera estancia, Barnuevo compara el 
segundo descubrimiento del río con la obra de un artista, que después de 
años de olvido es encontrada y restaurada por un segundo pintor: 


sucediendo en esto lo que al valiente pincel que sacó á luz lo nuevo y primo- 
roso de una imagen, que por echada á un rincón, desmayados Ó muertos con el 
polvo y el tiempo lo primoroso del arte y lo vivo de sus colores, por salir des- 
pués un moderno pincel, que acaso la encontró y avivó ó resucitó sus colores, 
se apropia la gloria de primer inventor”. 


La atribución del descubrimiento del Amazonas a los franciscanos era 
también comparable a las fábulas de los pueblos paganos, falsas puesto que 
ignoraban el impulso creador del verdadero Dios. La luz del sol, dice, su 


* Barnuevo, Relación apologética, p. 113. 
7 Barnuevo, Relación apologética, p. 113. 
$ Al final de su introducción, Barnuevo critica con duras palabras a los franciscanos, 
afirmando que «sin empacho se quiere alzar con las glorias ajenas, por otros merecidas, 
q q 8 
ocultando injustamente las proezas que otros han obrado y conseguido; engañando a 
Y 
V.M. y sus Reales Consejos con falsos informes, contra lo que es en todos estos reinos 
y ) , 
tan notorio, a que llaman, infidelidad indigna de vasallo y delito indigno de religiosos y 
ecado indigno de católicos». Barnuevo, Relación apologética, p. 113. 
8 E 
” Barnuevo, Relación apologética, p. 111. 


144 ENCUENTROS Y DESENCUENTROS CON LA FRONTERA IMPERIAL 


origen tuvo en las manos de Dios, donde la primera vez se amasó el barro de la 
naturaleza humana, el hombre [...]; y con todo eso, con ser tan antiguo aqueste 
origen y de solar tan conocido, hubo tiempos en que el mismo tiempo lo puso 
en el olvido, y fábulas que dieron al sol y al hombre otro origen y otros nuevos 
padres, haciendo ser al hombre obra de Prometeo””. 


La fábula también había ocultado el primer descubrimiento del río 
Amazonas, pues se infiere, según Barnuevo, que este había nacido «en los 
brazos de la Compañía de Jesús y en los de sus religiosos». El autor argu- 
menta entonces que si se pretendía borrar los «nombres modernos y anti- 
guos» del río Amazonas para llamarlo San Francisco de Quito, en honor del 
descubrimiento realizado por la orden seráfica, sería más correcto llamarlo 
San Ignacio de Quito, «pues soldados suyos y religiosos de la Compañía de 
Jesús fueron los primeros que pisaron sus márgenes y administraron a los 
gentiles»"”. 

Barnuevo reescribe la historia de la Amazonía, separando los descubri- 
dores del Amazonas en dos grupos temporales distintos, los antiguos de 
los nuevos. La antigúedad de algunos de estos viajes había hecho que las 
hazañas de sus exploradores cayeran en el olvido, de lo que tomaron ventaja 
«los modernos y nuevos descubridores, ignorantes de los tiempos pasados y 
de lo que aun antes que ellos naciesen tenían ya obrado y descubierto los 
primeros y antiguos fundadores»'”. Como veremos más adelante, el francis- 
cano José Maldonado compara a fray Domingo de Brieva, el misionero de 
la orden seráfica que viajó hasta Pará, con Cristóbal Colón. En respuesta a 
esta audaz comparación, Barnuevo afirma que los franciscanos «se juzgaron 
primeros Colones de aquellos descubrimientos, y aun se dan por agraviados 
de que haya quien les quite este blasón ó no les atribuya por entero aquesta 
eloria»”. 

Buscando enmendar los errores del olvido, Barnuevo hace un recuento 
de las innumerables entradas realizadas por misioneros jesuitas, desde 1599 
hasta 1632, año en que los franciscanos realizaron su primer viaje hacia la 
Amazonía. Se resalta la figura pionera del padre Manuel Ferrer, quien a 
diferencia de los franciscanos se había adentrado en la región sin apoyo del 
ejército, 


1 Barnuevo, Relación apologética, p. 111. 
1! Barnuevo, Relación apologética, p. 111. 
2 Barnuevo, Relación apologética, p. 115. 
1% Barnuevo, Relación apologética, p. 115. 
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siendo el primer sacerdote que entró por las puertas de aquellos ríos y de aque- 
llas naciones la ley del Evangelio y la gracia del sagrado bautismo, administrán- 
dosele a muchos de aquellos infieles y reduciéndolos por vía de paz, antes que 
ningunos de los españoles con estruendo de armas hubiesen llegado a pisar las 
puertas de aquellas tierras y nuevas provincias bárbaras'*. 


A continuación se describen las entradas de los padres Simón de Rojas, 
Umberto Coronado y Francisco de Rugui, y del hermano Pedro Limón, 
todos ellos de la Compañía de Jesús. La siguiente expedición es la de los 
franciscanos, que pierde singularidad al ser presentada como un evento más 
en la sucesión de viajes de exploración realizados principalmente, y prime- 
ramente, por jesuitas. 

Finalmente, el autor se preocupa, también, por definir la extensión de la 
temprana evangelización jesuita. En compañía del sacerdote italiano Ferdi- 
nando Arnulfini, Ferrer había «reducido a la fe» las provincias de los Oma- 
guas, de los Encabellados y de los Avijiras'*. A diferencia del arduo y dura- 
dero trabajo de los jesuitas, los franciscanos se habían limitado a recorrer el 
río de principio a fin, tal como lo habían hecho los exploradores anteriores. 
Así, el autor escribe que 


si por haber acabado de navegar todo este río hasta sus fines dos religiosos legos 
del Seráfico Orden en compañía de seis soldados, sin otra diligencia y examen 
que haberle atravesado de paso como lo hizo Francisco de Orellana y el tirano 
Lope de Aguirre, se les debe a los religiosos la gloria de esta primacía, ¿por qué 
le quitan la gloria de esta proeza al primero de todos, que fue Francisco de 
Orellana, de quien se llamó primero Orellana aqueste río?*. 


DIÁLOGOS INTERTEXTUALES 


Las relaciones de Acuña y Barnuevo forman parte de un debate más 
amplio que mantiene la Compañía de Jesús con la orden seráfica de Quito 
sobre el derecho a la evangelización de la Amazonía. En respuesta a Acuña, 
por ejemplo, José de Maldonado, comisario general de la orden franciscana 
de todas las Indias, escribe en 1641 su Relación del descubrimiento del río de 
las Amazonas, llamado Marañón, hecho por medio de los religiosos de la provincia 


14 Barnuevo, Relación apologética, p. 116. 
15 Barnuevo, Relación apologética, p. 117. 
!* Barnuevo, Relación apologética, p. 134. 
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de San Francisco de Quito. En ella narra el viaje de exploración realizado por 
Domingo de Brieva y fray Andrés de Toledo en 1636, en un afán de desle- 
gitimar los afanes de Acuña como nuevo descubridor del Amazonas”. 

En primer lugar, Maldonado contradice el argumento de Acuña sobre la 
incapacidad de los misioneros franciscanos para generar conocimiento sobre 
la geografía amazónica, útil para la conquista y colonización de la región. De 
esta manera, afirma que cuando la expedición llegó a San Luis de Marañón, 
su gobernador, Jícome Raymundo de Noroña, envió a fray Andrés de Toledo 
a España «con los papeles y relaciones auténticas de que los dos religiosos de 
San Francisco y seis soldados de Quito habían descubierto el Gran Río de 
las Amazonas»'". Fray Domingo de Brieva, por su parte, permaneció en Pará. 
A instancias del mismo gobernador, por ser la única persona que conocía el 
camino, él debía servir de guía para Pedro Texeira y sus soldados en su viaje a 
Quito. Por este motivo, Maldonado lo llama «el Colón y piloto del descubri- 
miento, que en nombre de su Majestad intentaba hacer...»”. 

Sin lugar a dudas, el principal justificativo que esgrime Maldonado con 
respecto al derecho espiritual de la orden franciscana sobre la Amazonía tie- 
ne que ver con el nombre que el gobernador de Marañón le había dado al 
río. Al iniciar su relato, el autor habla de los antiguos nombres del río, Gran 
Río de las Amazonas, río del Marañón y otros «antiguos y gentiles» que 
habían sido borrados por el gobernador en el año de 1637, reconociendo 
«haberle descubierto y navegado, en estos tiempos, religiosos de su sagrada 
y seráfica religión», afirma el autor”. Hacia el final del texto, argumenta que 
«pues los hijos del seráfico Francisco lo habían descubierto para perpetua 
memoria, sería bien darle el nombre del Padre y así [el gobernador] ordenó 
que en todas aquellas provincias se llamase como se llama hoy y se debe 
llamar ajustadamente: el río de San Francisco de Quito»”.. 


17 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, llamado Marañón, hecho 
por medio de los religiosos de la provincia de San Francisco de Quito. Sobre la fecha de publica- 
ción de la primera versión de la relación de Maldonado, ver Fajardo, 2007, p. 65, nota 275. 

15 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 18. 

12 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 19. 

2% Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 5. Como ha señala- 
do Patricia Seed, para el imperio español, la posesión territorial encontraba legitimación 
en el ritual. Entre las ceremonias de posesión se encontraba el dar nombres a lugares, 
una forma de ordenamiento espacial, así como erigir cruces o sembrar árboles. Esto, a 
diferencia de la posesión territorial inglesa, que tenía que ver con la ocupación de la 
tierra. Ver Seed, 1992. 

2 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 20. 
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El dar nombre a un lugar como justificativo de dominio sobre la Amazo- 
nía se repite nuevamente en la segunda parte de la relación de Maldonado, 
cuando se narra el viaje de retorno de Quito a Pará, realizado por Texeira y 
los soldados portugueses. A petición del mismo Texeira, el padre Domingo 
de Brieva formó parte de la misma, a pesar de que la Real Audiencia de 
Quito trató de impedir que continuara más allá de la provincia de los Qui- 
jos, afirma el autor. A lo largo del camino, tanto los soldados portugueses 
como los franciscanos tomaron posesión del territorio en nombre del rey y 
de la Iglesia. Justificando estas acciones, que después de 1640, hemos seña- 
lado, fueron empleadas por los portugueses para reclamar como propias las 
tierras que pertenecían a la Corona española, Maldonado argumenta que 
Texeira tomó posesión del territorio en nombre de Felipe IV, rey de España. 
Lo hizo una vez que llegaron al río Yurúa, en un gesto de excepción, cuando 
recibieron noticias falsas de que los holandeses habían tomado las ciudades 
de Pará y Marañón. Los nombres con que el capitán portugués bautizó los 
lugares reconocían la presencia de la orden franciscana en la región: «Así se 
hizo, con todas las ceremonias y solemnidades necesarias: llamó al río, el río 
de San Luis: fundó un pueblo plantando en él árboles todos los soldados 
en nombre de nuestro Rey y Señor: y llamaron al pueblo San Antonio y a 
la provincia le pusieron por nombre la Franciscana»”. De manera paralela, 
Domingo de Brieva y Agustino de los Chagas, otro franciscano que viajaba 
como capellán de la expedición, realizaron una ceremonia de posesión con 
el fin de reclamar el territorio en nombre de la religión: «cuando todos los 
soldados plantaban árboles en nombre de su Rey, ellos también enarbola- 
ron otro, que fue el santo árbol de la cruz en una grande y vistosa playa en 
nombre de N.S. Jesucristo y de la Iglesia Romana»?. 

A la relación de Maldonado le siguió otra escrita por fray Laureano de 
la Cruz; se trata de un informe escrito en 1653 «por la obediencia de los 
superiores en Madrid»”. De la Cruz no solo narra la gesta de fray Andrés 


2 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 26. 

2 Maldonado, Relación del descubrimiento del río de las Amazonas, p. 27. 

2 Laureano de la Cruz deslegitima y revela los intereses que se hallaban detrás del 
nombramiento de los religiosos de la Compañía de Jesús, fray Cristóbal de Acuña y fray 
Andrés de Artieda, para participar en la expedición de Quito a Pará, junto con Texeira. 
Además de ser ellos personas «de toda satisfacción», Acuña también era hermano del 
general don Juan de Acuña, corregidor de Quito, quien junto al hijo del licenciado 
Pérez de Salazar, presidente de la Real Audiencia, pretendía la conquista de la Amazonía. 
Añade que Juan de Acuña fue más tarde nombrado corregidor de Potosí, y Pérez de 
Salazar, presidente de Charcas, «con que se puso silencio a este negocio».Ver De la Cruz, 
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de Toledo y fray Domingo de Brieva. Resaltando la persistencia de la labor 
evangelizadora de los franciscanos en la Amazonía, la que ahora se apoyaba 
en las cédulas reales obtenidas por Brieva en Madrid, el autor relata los 
diversos viajes de religiosos franciscanos a lo largo del río Amazonas, inclu- 
yendo el que él mismo realizó en 16509. 

La última entrada tuvo lugar en 1647, cuando Laureano de la Cruz y 
otros tres religiosos franciscanos partieron de Quito con el propósito de 
evangelizar la provincia de los Omaguas. Los misioneros partieron con la 
idea de fundar asientos permanentes, como anota el mismo autor: «llevamos 
asimismo ornamentos para celebrar, e imágenes para hacer Iglesia, como 
quien iba muy de asiento»”. También aquí, el trabajo apostólico se entre- 
lazó con la toma de posesión territorial. La isla de Piramonta recibió un 
nuevo nombre, San Pedro de Alcántara; allí levantaron un altar y erigieron 
una cruz””. Desde este lugar iniciaron el reconocimiento de las poblaciones 
cercanas. 

Después de pasar aislados casi tres años, sin recibir socorro de Quito, 
los franciscanos decidieron dejar la provincia de los Omaguas, para lo que 
construyeron una gran canoa. Por la dificultad de navegar aguas arriba, se 
dejaron llevar río abajo, hasta llegar a Gran Pará y San Luis Marañón. Desde 
ahí, los misioneros pasaron a Madrid, en donde Laureano de la Cruz cum- 
plió con la orden de sus superiores de escribir una relación de lo acontecido. 

Uno de los aspectos más interesantes de la relación de Laureano de la 
Cruz se relaciona a la importancia que se concede a la casa de recolección 
de San Diego, no solo como un lugar de retiro y contemplación espiritual, 
sino como un centro para la formación de misioneros. Entre los religiosos 
que habían partido de la recoleta de San Diego hacia las misiones, Laureano 
de la Cruz cita a los hermanos fray Pedro de la Cruz y fray Francisco de 
Piña, quienes fueron a Lima en 1641 para unirse a la expedición que partía 
hacía la provincia de los Panataguas en la cordillera de Huánuco. Ambos 


Nuevo descubrimiento del río de las Amazonas hecho por los misioneros de la provincia de San 
Francisco de Quito el año 1651, p. 27. 

3 La relación se refiere a una cédula de 1641, según la cual, la pacificación de la 
Amazonía podían hacerla voluntarios a cambios de mercedes «que se suelen hacer a los 
conquistadores según la ordenación antigua». Una segunda cédula, de 1642, estipulaba 
que los religiosos franciscanos y jesuitas «se aplicasen a la predicación y conversión de los 
naturales de Nuestro gran Río, sin que se embarazasen los unos a los otros». De la Cruz, 
Nuevo descubrimiento del río de las Amazonas, p. 34. 

2 De la Cruz, Nuevo descubrimiento del río de las Amazonas, p. 40. 

2 De la Cruz, Nuevo descubrimiento del río de las Amazonas, p. 42. 


CAPÍTULO VI 149 


religiosos, según algunas noticias, habían muerto a mano de los infieles (a 
pesar de que, según otros, estaban vivos y continuaban predicando el evan- 
gelio). También de San Diego partieron hacia la Amazonía los sacerdotes 
Laureano de la Cruz y Andrés Fernández, en 1645. En 1647 salieron el pa- 
dre Juan Quincoces, y los hermanos fray Domingo de Brieva y fray Diego 
Ordóñez. Por el número de misioneros formados en el convento y por la 
entrega que estos habían mostrado al trabajo apostólico, San Diego podía 
competir con el seminario de San Luis fundado por los jesuitas en Quito”. 

En el mapa publicado por el jesuita Juan Magnin en 1740, la Amazonía 
aparece claramente dividida entre las misiones franciscanas de Sucumbios, 
al norte, y las jesuitas de Maynas, al sur. Esta precisa delimitación territorial, 
que superaba las disputas anteriores entre las órdenes religiosas, no era aún 
posible en la segunda mitad del siglo xvtH, como sugiere el mismo obispo 
de Quito, Alonso de la Peña y Montenegro. En su Itinerario para párrocos de 
indios, publicado en 1668, el prelado argumenta que la Amazonía estaba 
abierta a todas las Órdenes religiosas religiones y habla sobre la necesidad de 
que los misioneros demostrasen hermandad entre sí. Si bien los franciscanos 
se encontraban entonces entre los Omaguas, y los jesuitas entre los Maynas, 
otras órdenes religiones podían entrar por Pasto y Sucumbios, por la región 
de los puruháes y por Patate”. El autor añade, sin embargo, que era conve- 
niente que «a cada religión se señale un pueblo o provincia con prohibición 
de que otros no entren en ella», una prescripción que sugiere la persistencia 
de conflictos territoriales entre las Órdenes religiosas”. 


UNA DISPUTA ENTRE IMÁGENES 


Utilizando un lenguaje altamente evocativo, Barnuevo compara el traba- 
jo del misionero con el del labrador. La semilla que había sembrado Rafael 
Ferrer, el primer apóstol jesuita en la Amazonía, era la del evangelio, la cual 
había regado con su propia sangre y sudor: 


Regados aquellos ríos y provincias con la sangre y sudores del P. Rafael Fe- 
rrer, de la Compañía de Jesús, es tan glorioso fin como fue el morir por sembrar 


2 De la Cruz, Nuevo descubrimiento del río de las Amazonas, pp. 32 y 35. 
2 De la Peña y Montenegro, Itinerario para párrocos de indios, Libros I-II, pp. 325. 
% De la Peña y Montenegro, Itinerario para párrocos de indios, Libros I-II, p. 327. 
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el primero con tantos afanes y cansancios en aquellas tierras y ríos la semilla del 
sagrado Evangelio a costa de su propia vida”. 


La metáfora que utiliza Barnuevo es similar a las imágenes empleadas 
por Mathias Tanner en su martirologio jesuita (1675), al que me he referido 
en la introducción de este libro. De hecho, el grabado que introduce las 
biografías de mártires en Asia muestra también la sangre de los misioneros 
fertilizando la semilla del evangelio. No obstante, al hablar de una geografía 
de guerra, o de un territorio en disputa, la sangre y el sudor derramados por 
el apóstol jesuita adquieren un significado diferente, como mencioné en un 
capítulo anterior. Por su relación cercana con Ferrer, uno y otro podrían 
leerse como índices, rastros de la presencia del misionero en la Amazonía y, 
por extensión, de la Compañía de Jesús, validando de esta manera su dere- 
cho a la conquista espiritual de la región. 

Durante el siglo xvrr, los franciscanos no podían aún preciarse del martirio 
de sus misioneros en la Amazonía, como se verá más adelante. Sin embargo, 
también Laureano de la Cruz hace uso de la indexicalidad para denotar el 
paso de los misioneros franciscanos, o su gloriosa muerte, por la región. A lo 
largo de su viaje por el gran río, De la Cruz encuentra vestigios del viaje de 
otro misionero franciscano, fray Pedro Pecador, señales de su recorrido por 
la cuenca del río. Así, por ejemplo, los indígenas le cuentan que permaneció 
durante mucho tiempo en la provincia de los Ayzuaris, pero que había partido 
río abajo hacia donde estaban los portugueses, y «que los indios de su nación 
lo habían ido llevando de unos pueblos en otros»”. Sin embargo, al acercarse 
al final del camino, De la Cruz no encuentra más noticias sobre el religioso, 
lo que le hace suponer que «se murió, o que lo mataron aquellos bárbaros»””, 

El itinerario tras los rastros que había dejado fray Pedro Pecador a su 
paso por la Amazonía recuerda a ese otro que en la misma época trazó An- 
tonio de la Calancha en su Crónica moralizada del Orden de San Agustín en el 
Perú, publicada por primera vez en Barcelona, en 1631. En ella, el religioso 
agustino reconstruye la ruta que, en cumplimiento del mandato divino, ha- 
bía presumiblemente seguido uno de los apóstoles de Jesucristo con el pro- 
pósito de evangelizar a los indígenas americanos. De acuerdo a De la Ca- 
lancha, las huellas del apóstol se encontraban en «el Brasil, Paraguay, Chile, 
Santa Cruz de la Sierra, Tarija, Chunchos, Chachapoyas, Frías, Conzanama y 


3 Barnuevo, Relación apologética, p. 121. 
2 Barnuevo, Relación apologética, p. 52. 
% Barnuevo, Relación apologética, p. 56. 
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Calango, dejadas cuando predica y cuando se ausenta»*. Las pisadas del san- 
to, una de las cuales se reproduce en la extensa crónica de De la Calancha, 
eran no solo evidencia de la presencia histórica del apóstol y de su paso por 
América, sino también prueba de una evangelización temprana, anterior a 
la conquista española. 

De la Calancha, al igual que Barnuevo y De la Cruz, legitiman su argu- 
mento a partir de la autoridad de la patrística, particularmente de los textos 
agustinianos. San Agustín define el signo como una cosa que, además de 
su impresión en los sentidos, genera algo diferente en la mente. El teólogo 
también establece una distinción entre signos convencionales y naturales. 
Los primeros tienen el propósito claro de comunicar, mientras que los na- 
turales, sin la intención o deseo de significar, se refieren a algo más allá de 
sí mismos. Entre los signos naturales, según san Agustín, se encontraban 
el humo, que sugiere la presencia del fuego; la huella, que apunta al paso 
de un animal; o los gestos y expresiones de una persona, que señalan sus 
emociones o estado de ánimo*. El signo natural, de esta manera, aparece 
inextricablemente atado a su referente, sugiriendo una relación existencial 
con el mismo. Los rastros del sudor y de la sangre de Ferrer, o las señales del 
camino de Pedro Pecador, aunque se muestran en apariencia como vestigios 
evanescentes y etéreos, por su proximidad con los misioneros, eran signos 
certeros de su trabajo apostólico en la Amazonía. 

La disputa que se teje entre los textos de autores franciscanos y jesuitas 
no se limitó al papel, ni a una discusión semiótica. Esta querella también 
cobró forma en un diálogo silencioso del que participaban en forma activa 
las pinturas que adornaban los edificios de las dos órdenes religiosas. 

En el convento de San Diego, los corredores alrededor del patio de la 
Cruz están decorados con pintura mural al temple que representa la Pa- 
sión de Jesucristo, desde la Última Cena hasta la Lamentación. Puesto que 
el monasterio, alejado del centro de la ciudad, era ante todo un lugar de 
recogimiento, estas pinturas probablemente sirvieron como herramientas 
mmnemotécnicas en las prácticas de meditación y oración espiritual de los 
religiosos. Por el testimonio del relator Diego Rodríguez Docampo, se sabe 
que estas escenas fueron ejecutadas antes de 1650%, No obstante, como 


* De la Calancha, Crónica moralizada, pp. 761-762.Ver también Bouysse-Cassagne, 
1997, pp. 163-164. 

3 San Agustín, On Christian Teaching, p. 30. 

3 Según Diego Rodríguez Docampo, el edificio estaba adornado con «pinturas de 
la pasión y Misterios de Nuestra Señora al óleo, en las paredes de los Claustros». Ver 
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anotan Alfonso Ortiz y Alexandra Kennedy, bajo ellas se descubrió una 
capa anterior, en donde se representan a religiosos franciscanos y a seglares, 
vestidos con trajes de principios del siglo xvrr, en actitud de contemplación 
y reverencia”. Según Kennedy y Ortiz, la primitiva pintura mural represen- 
taba probablemente la vida de san Diego. 

No es mi interés examinar la difícil interpretación de las más tempranas 
escenas del patio de la Cruz. Me interesa más bien dirigir la atención del lec- 
tor a la pintura mural que adorna el muro interior que se levanta sobre uno de 
los pilares esquineros, en los corredores del patio. Siguiendo las convenciones 
empleadas en los retratos de mártires a partir de la Contrarreforma, la pintura 
muestra a un religioso franciscano en actitud de entrega, sus brazos cruzados 
sobre el pecho, su cabeza atravesada por un cuchillo. En el mismo patio, en 
otro de los muros esquineros, se aprecia el rostro de otro franciscano, los ojos 
mirando al cielo como mostrando su renuncia a lo terrenal. A pesar de que los 
detalles adicionales de la pintura han desaparecido, es posible sugerir que este 
también era el retrato de un mártir de la orden seráfica. Como hemos señala- 
do antes, el convento de San Diego, al igual que el seminario de San Luis de 
la Compañía de Jesús, estaba dedicado a la formación de misioneros. Tal como 
los lienzos de mártires jesuitas en la Amazonía, que según Pedro de Mercado 
y otros autores se exhibían en el interior del colegio jesuita desde temprano 
en el siglo xv1, estas pinturas servían posiblemente como un exemplar para los 
religiosos que se aprestaban a partir a territorio de misiones. 

Los jesuitas podían preciarse de un largo linaje de mártires locales, desde 
Rafael Ferrer, en la primera mitad del siglo xvtt, hasta Francisco de Figue- 
roa, Raimundo de Santacruz y otros, en las décadas siguientes. A diferencia 
de ellos, el primer martirio de los franciscanos en la Amazonía fue muy tar- 
dío, lo que colocaba a la Compañía de Jesús en clara ventaja sobre la orden 
seráfica. Este primer martirio franciscano había ocurrido el 18 de enero 
1695, de acuerdo a un informe escrito en 1739. Un grupo de indios piratas 
había atacado la ribera del Putumayo, acabando con la vida de Nicolás, un 
indígena cristiano, del hermano Antonio Conforte y del venerable padre 
fray Juan Benítez. De acuerdo a la relación, Benítez era hombre 


Rodríguez Docampo, «Descripción y relación del estado eclesiástico del obispado de 
San Francisco de Quito», p. 254. 

7 Ver Kennedy Troya y Ortiz Crespo, 2010, pp. 289-300. Las paredes del patio de la 
Cruz fueron blanqueadas probablemente durante el siglo xvi, cuando se colocaron los 
grandes lienzos de la Pasión de Jesucristo. La pintura mural se descubrió durante el año 
de 1973; los trabajos de restauración se iniciaron en 1977. 
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de vida muy ejemplar y extremada mortificación, quien con espíritu profético, 
en el Pueblo de San Miguel, predijo a sus moradores lo cercano de su dichosa 
muerte, la cual la abrazó con tal seguridad de ánimo, que sin lo alterasen los 
repetidos golpes de tostados dardos y aguzadas cucharas con que pasaron el pe- 
cho, hincado de rodillas con un Cristo en las manos, entre amorosos coloquios, 
rogando por su espíritu, entregó su espíritu en manos de su Criador”, 


Esta misma historia se muestra en un lienzo que se preserva en el con- 
vento franciscano (fig. 28)”. La pintura está dominada por el martirio del 
padre fray Juan Benítez, al momento de ser atacado por dos indígenas; uno 
se dispone a golpear su cabeza, mientras que el otro atraviesa su pecho con 
una lanza. Mientras tanto, Benítez, vestido con el hábito de su orden, se en- 
trega serenamente a la muerte; en su mano izquierda sostiene un crucifijo 
que, como sugiere el texto arriba citado, le acompaña en su última oración. 
Al fondo, a la derecha, indígenas y misioneros observan con asombro los 
cuerpos sin vida de Nicolás y del hermano Antonio Conforte. 

En este lienzo, al igual que en los cuadros de los profetas de la Compañía 
de Jesús, el martirio construye una geografía moral, articulando la oposición 
entre vida política y barbarie. La narrativa se desarrolla en medio del exube- 
rante paisaje de la Amazonía. En un primer plano se observa un río, proba- 
blemente el Putumayo, mientras que al fondo se aprecian los picos nevados 
de una cadena montañosa. Lo que parecería ser un temprano interés en la 
representación del paisaje local puede leerse más bien como una preocu- 
pación sobre marcar una distinción y distancia entre los Andes, el centro de 
autoridad civil y religiosa, y la indómita naturaleza en tierra de misiones. 
No hay atisbo de un centro poblado, o de una reducción de indígenas que 
hubiera permitido el orden político, así como la adecuada evangelización 
de los indígenas. Detrás de la escena principal se observa únicamente una 
humilde choza de paja, probablemente la primitiva capilla construida por 
los franciscanos. 

El Primer Sínodo Quitense, dirigido por fray Pedro de la Peña en 1570, 
ordena a los curas de indios fundar reducciones, juntando a las poblaciones 
apartadas en un solo lugar en la «principal comarca». Instrucciones especia- 
les se dictan con respecto a la fundación y adorno de las iglesias, las cuales 


3 Ver Huydobro de Montalván [fray Bartolomé Ochoa de Alácano], «Informe sobre 
las misiones franciscanas de las provincias de Caquetá, Putumayo y Macas», p. 10. 
% El lienzo fue publicado por primera vez en Stratton-Pruitt y Bustamante, 2012, 


pp. 48-49. 
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debían tener «imágenes, pilas, puertas, cerraduras y toda buena custodia y 
limpieza»*”. De igual forma, se ordena que durante las visitas a las doctrinas, 
«rece el sacerdote la doctrina, e acabada vea las imágenes, pilas, limpieza de 
los altares e iglesia y las puertas y cerraduras [...]». Inmediatamente, añade el 
texto, el cura debía informarse «de los indios pobres, e sepa si tienen casas, 
chácaras, mujeres y las mujeres maridos [...]»*. Las prescripciones de fray 
Pedro de la Peña, de esta manera, sugieren que una sólida fundación, así 
como el adorno de las iglesias en los pueblos de indios no solo era necesario 
para la celebración adecuada del culto, sino que era a la vez instrumento 
e indicativo de una vida política. En el caso de la pintura que muestra el 
martirio de los franciscanos en el Putumayo, la ausencia de un poblado or- 
denado y la rústica construcción sugieren la dificil empresa civilizadora de 
los misioneros. 

Al igual que la pintura mural del convento de San Diego, este cuadro 
posiblemente servía en la formación de futuros religiosos, presentándoles 
un ejemplo de virtud apostólica cercano. Adornando los muros del edificio 
principal de la orden en la ciudad, el lienzo exaltaba la entrega casi heroica 
de Benítez y de Conforte, contribuyendo a imaginar el linaje quiteño de 
la orden seráfica. Conversan con este cuadro otras dos pinturas de factura 
anterior, ejecutadas posiblemente en la segunda mitad del siglo xvi, que 
representan a fray Domingo de Brieva y a fray Pedro Pecador, los protago- 
nistas del descubrimiento y evangelización franciscana del Amazonas?. 

Paradójicamente, los cuadros, atribuidos al pintor quiteño Miguel de 
Santiago, no hablan sobre el trabajo realizado por los dos personajes en la 
Amazonía. Unicamente fray Pedro Pecador aparece representado frente a un 
agreste paisaje, tal vez en el afán de sugerir su muerte en tierra de misiones. 
Este es un detalle que resalta la inscripción en la parte inferior del lienzo: 
«murió en la conversión de los infieles». Por el contrario, los retratos hablan 
sobre la virtud cristiana de los religiosos, resaltando cualidades esenciales de 
la orden franciscana, como son la caridad y la pobreza. Vestidos con el hábi- 
to de la orden, los dos religiosos van descalzos. Fray Domingo de Brieva se 
apresta a dar limosna a un pordiosero que sentado en el piso le extiende su 
mano. Al fondo, a la derecha, otro religioso contempla el gesto caritativo de 


* De la Peña, «Sínodo Quitense», p. 462. 

* De la Peña, «Sínodo Quitense», p. 464. 

2 Una temprana discusión sobre estos lienzos se encuentra en Navarro, 2007, vol. 
1, pp. 67-68. Ver también Navarro, 1991, pp. 74-75 y Kennedy Troya y Ortiz Crespo, 
2010, pp. 61-69. 
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Brieva, lo que resalta la ejemplaridad de sus actos. Pedro Pecador, por otro 
lado, sostiene una cruz en su diestra (fig. 29). Vestido con andrajoso hábito, 
un ángel se acerca para ofrecerle una vestimenta limpia. 

Los lienzos se encuentran en la portería del convento de San Francisco, 
en donde también se exhiben los retratos de otros religiosos celebrados por 
su virtud. Se trata de fray Antonio Rodríguez y de fray Antonio Valladares, 
porteros del convento a fines del siglo xv1I y principios del xvi. En la des- 
cripción del monasterio escrita en 1647, a la que hemos hecho referencia 
en páginas anteriores, se habla, precisamente, sobre estos dos religiosos. A 
uno de ellos se le identifica únicamente como fray Antonio, natural de Por- 
tugal, quien «floreció en muchos años que tuvo en mucha virtud y santidad, 
era de mucha oración y todas las noches mientras le duró la vida tomaba 
tres veces disciplina por espacio de una hora, era muy abstinente y en treinta 
años no salió ni puso los pies fuera de la portería, siendo portero de este 
convento [...]». Sobre fray Antonio Valladares se escribe que fue «lego varón 
de mucha oración observantísimo de la regla de nuestro padre San Francis- 
co arrobábase muy de continuo»*. 

Dando la bienvenida al visitante, el conjunto de cuadros anunciaba la 
piedad de los religiosos que habitaron en el edificio. Como bien anota el 
historiador del arte ecuatoriano José Gabriel Navarro, las imágenes trans- 
forman la portería en una capilla; a su vez, el aura sagrada del lugar resalta el 
carácter edificante de las pinturas. A pesar de que los franciscanos se encon- 
traban en clara desventaja con respecto a los jesuitas, debido a la ausencia de 
mártires locales tempranos, esta debilidad se suplía al resaltar la santidad de 
los franciscanos en Quito, la cual había sido reconocida por los habitantes 
de la ciudad. Sobre Antonio de Valladares, por ejemplo, se dice que fue tan 
«grande la devoción que con este siervo de Dios tenían los del pueblo», que 
cuando murió debió ser enterrado en silencio para no despertar los ánimos 
de los fieles. Al funeral de Antonio el portugués, por otro lado, acudieron 
muchos devotos, quienes arrancaron pedazos de su vestimenta y una uña, 
para llevárselos como reliquia*. 

Al igual que los relatos sobre el descubrimiento del Amazonas escritos 
por autores franciscanos, los lienzos comunicaban un mensaje que se filtraba 
más allá de los muros conventuales. Mirando hacia la iglesia de la Compa- 
nía, las pinturas de la portería del convento de San Francisco participaban 


* «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», p. 14. 
* «Relación, copia y descripción de esta provincia de San Francisco del Quito», p. 14. 
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de una competencia apostólica con los textos e imágenes que los jesuitas 
habían puesto en circulación aproximadamente durante la misma época. El 
debate entre las dos órdenes religiosas, articulado en forma visual y escrita, 
se extendía a través de esta relación dialógica hacia la fábrica de la ciudad y 
la memoria social de sus habitantes. 


COMENTARIOS FINALES 


En el año de 1716, Felipe V emitió dos cédulas por medio de las cuales 
ratificaba su apoyo a la misión franciscana en la Amazonía. Como eviden- 
cia del apoyo continuo que la orden seráfica había recibido de la Corona 
española, una de ellas incluía una cédula anterior, firmada por Carlos 1 en 
1689*%. A pesar de los contratiempos que los misioneros de San Francisco 
tuvieron muchas veces que enfrentar, la misión franciscana en la Amazonía 
se mantuvo sólida a lo largo del siglo xvm. Esto lo corrobora el mapa de la 
región, ejecutado por el jesuita Juan Magnin, al que nos hemos referido bre- 
vemente en páginas anteriores, el cual acompañaba a una extensa y detallada 
relación del Amazonas”. 

En los márgenes del mapa se observan inscripciones que identifican 
pueblos y ciudades de la costa y sierra. Se presenta también una lista de 
gobernadores de Maynas, en donde se encontraban las principales misiones 
de los jesuitas. En la esquina inferior izquierda, en el interior de un recua- 
dro, se proporciona un listado de los principales lugares identificados en el 
mapa: ciudades, villas, pueblos, emplazamientos de muertes de misioneros y 
caminos. Lo que es aún más importante, Magnin se interesa en mostrar los 
límites geográficos dentro de la Amazonía. El territorio de jesuitas y francis- 
canos aparece claramente definido, lo que sugiere que el conflicto del siglo 
xvi había sido superado para entonces. 


4 Ver Huydobro de Montalván [fray Bartolomé Ochoa de Alácano], «Informe sobre 
las misiones franciscanas...», pp. 104-105. 
*% Magnin, S.J., Descripción de la provincia y misiones de Maynas en el Reino de Quito. 
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A lo largo de los diferentes capítulos de este libro, he señalado la estrecha 
relación que se evidencia entre el programa iconográfico temprano de la 
iglesia de la Compañía de Jesús de Quito y el trabajo misionero de la orden 
en la Amazonía. Me he concentrado en los años de esplendor de la misión 
jesuita durante la segunda mitad del siglo xvi. Para hacerlo, he resaltado la 
importancia del colegio y de la iglesia de la orden como articuladores de 
una relación entre Quito, como centro de autoridad espiritual y política en 
la región, y la periferia amazónica. El colegio era el centro de formación 
para los misioneros que se preparaban para partir hacia la Amazonía, y el 
lugar de refugio en donde hallaban descanso y curación para sus enferme- 
dades. Mientras tanto, en la iglesia no solo se anunciaba ante los habitantes 
de la ciudad el éxito del trabajo apostólico, sino que en ella los neófitos con- 
firmaban su conversión a la fe cristiana, como se desprende de la ceremonia 
de entrada de los indios de Maynas a Quito. 

De manera especial, he hablado sobre el martirio y la predicación, cuali- 
dades que se concede a los profetas en la serie pictórica de la Compañía de 
Jesús de Quito. Apoyados en el mensaje de la oratoria sagrada, estos lienzos 
también recordaban a los fieles que estos eran atributos esenciales de los 
misioneros de la orden, sugiriendo que los profetas eran los antecesores de 
los jesuitas modernos. Sin embargo, tanto la predicación como el martirio 
poseían una singular importancia en relación a la experiencia local. Si la 
predicación era una eficaz herramienta de conversión, las historias de mar- 
tirio en la Amazonía eran justificaciones de conquista espiritual y posesión 
territorial. Por un lado, como se ha señalado, los jesuitas debían asegurar el 
control de la región frente a los portugueses. El mapa publicado por Samuel 
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Fritz y Juan de Narváez elabora, justamente, un argumento sobre la rela- 
ción entre el martirio de los misioneros jesuitas y el dominio del territorio 
amazónico. Por el otro, la orden también mantenía una disputa con los 
misioneros franciscanos, los que finalmente se ubicaron hacia el norte, en 
el Putumayo. Esta discusión se materializaba no solo a través de textos, sino 
también de imágenes. De esta manera, los cuadros de los profetas participa- 
ban de un diálogo que se extendía hacia el espacio urbano, encontrando una 
respuesta en los cuadros que se exhibían en el convento franciscano. 

Los cuadros participaban de un diálogo con imágenes y textos que se 
referían a las misiones jesuitas en diferentes partes del mundo. Esto nos lo 
sugiere la carta anónima que cita Manuel Rodríguez, en la que se compa- 
raba la experiencia misionera en la Amazonía con el trabajo apostólico en 
la China. Libros como el de Mathias Tanner, que narran la experiencia de 
los mártires jesuitas en diferentes partes del mundo, ilustrados con dramá- 
ticas imágenes de su sacrificio, permitían imaginar el martirio desde una 
perspectiva global. Pensando desde lo local, por otro lado, este estudio ha 
analizado las imágenes que se exhibían en el edificio jesuita a la luz de su 
relación con la hagiografía quiteña del siglo xvi. 

Particularmente durante la segunda mitad de tal siglo, las Órdenes reli- 
glosas americanas escribieron las historias de sus provincias. Resaltando la 
virtud cristiana de sus miembros, capital espiritual de una comunidad, estos 
textos hagiográficos contribuyeron a la formación de la identidad criolla 
y al fortalecimiento de un patriotismo local. Esto es particularmente evi- 
dente entre los autores jesuitas, como Pedro de Mercado y Manuel Rodrí- 
guez, quienes resaltaban la importancia de los colegios y seminarios de la 
Compañía de Jesús como lugares de formación intelectual y espiritual, pero 
sobre todo como centros de autoridad apostólica en la región. El colegio 
seminario de San Luis, en Quito, aparece en ellas como el eje del trabajo 
misionero en la Amazonía. 

Las historias de Mercado y de Rodríguez se detienen en 1683, precisa- 
mente cuando concluye la primera época de la misión jesuita, de acuerdo 
a la cronología de Juan de Velasco en su Historia del Reino de Quito (1789). 
Durante esta época, que según Velasco se extendió desde 1638 a 1683, trein- 
ta y dos misioneros jesuitas se dedicaron al trabajo apostólico en la región. 
De ellos, cuatro recibieron la palma del martirio. Además de ellos, que mu- 
rieron a manos de los indígenas, Velasco llama al padre Lucas Majano mártir 


Velasco, Historia del Reino de Quito en la América Meridional, pp. 383-395. 
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de la caridad, pues entregó su vida cuidando a los apestados. De los treinta y 
dos misioneros, casi la mitad eran americanos, y excepto por unos poquísi- 
mos, un sardo, un napolitano y un portugués, los otros eran españoles. Este 
fue también un período de gran expansión territorial, llegando a fundarse 
treinta y tres pueblos con el propósito de reducir a los indígenas a la fe cris- 
tiana y a la vida política. 

La segunda época fue un tanto distinta. Por un lado, si bien el número 
de misioneros americanos en la Amazonía seguía siendo alto, había también 
una considerable presencia de religiosos a quienes Velasco identifica como 
alemanes, entre ellos el padre Enrique Richter y el bohemio Samuel Fritz. 
De acuerdo al autor, esta fue también una época de gran expansión. Es cier- 
to que un número aún mayor de pueblos se fundó durante estos años. No 
obstante, la tensión que había caracterizado la relación entre los misioneros 
españoles de Quito, como ellos se definían, y los portugueses, aumentó a 
fines del siglo xvHn y principios del xvm. Ante la indiferencia de las autori- 
dades civiles españolas, particularmente del virrey en Lima, los carmelitas 
descalzos que llegaban desde Pará fueron adjudicados a muchas de las an- 
tiguas misiones jesuitas. En 1697, acompañados de soldados portugueses, 
trataron de tomar posesión de ellas. Ante la demanda presentada por Fritz 
para impedir estas acciones, las discusiones continuaron durante las décadas 
siguientes”. Finalmente, desde el punto de vista del martirologio, un tema 
que ha ocupado largas páginas de este libro, solo dos religiosos recibieron la 
palma del martirio, y esto a inicios de la época. Ellos fueron el padre Enri- 
que Richter, alemán, y el hermano Francisco Herrera, americano de Lima, 
quienes murieron en 1685. 

Siguiendo la cronología de Velasco, este libro se ha ocupado del mo- 
mento de esplendor de la misión jesuita, el cual se extiende a lo largo de 
la segunda mitad del siglo xvtm. En esta época se consolidó la hagiografía 
quiteña, en parte a partir de las historias de martirio en la Amazonía. Son 
estas historias locales las que evoca la iconografía triunfal de la iglesia de la 
Compañía de Jesús. 


? Herzog, 2015, p. 81. 
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Figura 1. Mathias Tanner, «Martirio de Alexander Briantus», Societas Jesu usque ad 
sanguinis et vitae profusionem militans, in Europa, Africa, Asia, et America, contra Gentiles, 
Mahometanos, Judaeos, haereticos, impios pro Deo, fide, ecclesia, pietate, sive Vita, et mors 
eorum qui ex Societate Jesu in causa fidei, Praga, 1675, 
cortesía John Carter Brown Library at Brown University. 
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Figura 2. Mathias Tanner, «Martirio de Rafael Ferrer en la Amazonía», Societas 
Jesu usque ad sanguinis et vitae profusionem militans, in Europa, Africa, Asia, et America, 
contra Gentiles, Mahometanos, Judaeos, haereticos, impios pro Deo, fide, ecclesia, pietate, sive 

Vita, et mors eorum qui ex Societate Jesu in causa fidei, Praga, 1675, 
cortesía John Carter Brown Library at Brown University. 


ILUSTRACIONES 179 


Figura 3. Interior de la iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, 
foto Christoph Hirtz. 
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Figura 4. «Sansón», segunda mitad del siglo xv1r, iglesia de la Compañía de Jesús, 
Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 5. «José», segunda mitad del siglo xvr, iglesia de la Compañía de Jesús, 
Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 6. Profeta Joel, segunda mitad del siglo xv1, iglesia de la Compañía de Jesús, 
Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 7. Profeta Abdías, segunda mitad del siglo xvr, iglesia de la Compañía de 
Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 8. Niccolo Pezzana, «Profeta Abdías», Biblia Sacra Vulgatae, 1669, 
cortesía L. Tom Perry Special Collections, Brigham Young University. 
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Figure 9. Profeta Nahúm, segunda mitad del siglo xvu, iglesia de la Compañía de 
Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 10. Niccolo Pezzana, «Profeta Nahúm», Biblia Sacra Viulgatae, 1669, cortesía 
L.Tom Perry Special Collections, Brigham Young University. 
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Figura 11. Profeta Ageo, segunda mitad del siglo xvi, iglesia de la Compañía de 
Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 12. Niccolo Pezzana, «Profeta Ageo», Biblia Sacra Vilgatae, 1669, 


cortesía L. Tom Perry Special Collections, Brigham Young University. 
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Figura 13. Profeta Ezequiel, segunda mitad del siglo xvr, 
iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 14. Profeta Isaías, segunda mitad del siglo xvu, 
iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 15. Diego de Valadés, atrio de un convento mexicano, grabado de Rhetorica 
christiana, 1579, Biblioteca del Ministerio de Cultura y Patrimonio, Quito, 
cortesía Alfonso Ortiz. 
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Figura 16. Profeta Jeremías, segunda mitad del siglo xv, 


iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 17. Profeta Jonás, segunda mitad del siglo Xvr, 
iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 18. Profeta Habacuc, segunda mitad del siglo xvi, 


iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 19. Profeta Malaquías, segunda mitad del siglo xv1, 
iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 20. Profeta Isaías, detalle, segunda mitad del siglo xvi, 


iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 21. Profeta Daniel, segunda mitad del siglo xvi, 
iglesia de la Compañía de Jesús, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 22. Jerónimo de Mendieta, Historia Eclesiástica Indiana, c. 1600, cortesía 
Nettie Lee Benson Latin America Collection, The University of'Texas at Austin. 
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Figura 23. Niccolo Circignani «11 Pomarancio», Ecclesiae Militantis Triumphi, 1585, 


cortesía Getty Research Institute, Los Angeles (92-B9870). 
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Figura 24. Profeta Miqueas, segunda mitad del siglo xvi, 
iglesia de la Compañía de Jesús, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 25. Profeta Ageo, detalle, segunda mitad del siglo xvu, 
iglesia de la Compañía de Jesús, Quito, foto Christoph Hirtz. 
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Figura 26. Profeta Zacarías, segunda mitad del siglo xvn, 


iglesia de la Compañía de Jesús, foto Christoph Hirtz. 
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Figure 29. Domingo de Brieva, c. 1650, Convento de San Francisco, 
Quito, foto Christoph Hirtz. 


Origen del motivo de la cubierta: 
Profeta Abdía. 


glo xvH, 


iglesia de la Compañía de Jesús, Quito. 


Este es un estudio del temprano programa iconográ- 
fico de la iglesia de la Compañía de Jesús de Quito, 
el cual fue ejecutado, muy probablemente, en la 
segunda mitad del siglo xvHn, en diálogo con el 
proyecto misionero de los jesuitas en la Amazonía, 
territorio fronterizo que invita a una 1 xión sobre 
la necesidad de mirar lo local en un contexto compa- 
rativo amplio, más allá de límites arbitrarios, tanto 


culturales como políticos. 


